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سال دهم. شماره ۵۳ مرداد. شهریور ۷۹ 
اندنشه 


زندان درقرآن ۲ محسن کدیور 
حکومت و اخلاق ۱۱ راس هریسون, ترجمه محمد راسخ 
روشنفکران ایرانی و مدرنیته ۰ ۲۰ رامین جهانبگلو» ترجمه امیر یوسفی 
ایمان در تلاقی چند عالم ۰ ۲۴ محمدمنصور هاشمی ‏ 
سس پاب مفتوح اجتهاد ۲۸ سیدحسین تهرانی 
سر شجاغت ایمان داشتن ۳۷ فضل‌الرحمان ترجمه محمد اسکندری 
نقدی بر یک ترجمه .۰ ۴۰ هدایت علوی‌تبار 
زبان دینی ۴٩‏ . دبلیو.جی.وین رایت ترجمه عبدالرحیم مرودشتی 


هنر و ادییات 
دستھا ۵۳ شروود اندرسن, ترجمه فرزانه طاهری 
جای خالی عمو قصه‌کو OF‏ علی‌محمد حق 
در مصراعی کوتاه به بلندای ابدیت ‏ ۵۸ گفت‌وگویی با ضیاء موحد 
پایان بی‌قراری ماهان . ۶۶ تقی‌پورنامداریان 
اٹرھنری ۷۰ زان پل solu‏ ترجمه مراد فرهادپور 


از چیزهای دیکر | 


معرفی کتاب ۷۴ 
اخبار فرهنگی ۷۶ 


٭ صاحب امتیاز: سید مصطفی رخ صفت @ مدیرمسئول: رضا تهرانی 6 سردبیر: ابراهیم خلیفه سلطانی 


9 دبیر بخش هنر و ادبیات: هومن پناهنده 9 طراح‌کرافیک: گرافیک کیان کورش پارسانژاد 9 طرحها: عطیه مرکزی 


٭ شماره استاندارد بین‌المللی کیان: 1021-4046 @ISNN‏ چاپ: چاپخانه رجاء: ۶۰۲۶۴۴۴ 
٭ صندوق پستی: ۱۵۸۷۵-۵۵۶۱ 8 تلفن: ۸۳۰۶۴۹۸ 
٭ طرح روی جلد: با استفاده از تصویر سر بند کردن حضرت یوسفک» اثر مرتضی ممیز 


٭ کیان نشریه‌ای است فرهنگی. ٠‏ ادبی, هنری و اجتماعی که در پایان هر ماه منتشر می‌شود. 
٭ کیان در زمینه فعالیتهای علمی» فرهنگی» هنری» آموزشي و تولیدی آگهی می‌پذیرد. 
۵ کیان در ویرایش و کوتاه کردن مطالب آزاد است. 
٭ مطالب ارسالی بازگردانده نمی‌شود. 
٭ هرگونه استفاده از مطالب و تصویرهای کیان منوط به دریافت اجازه کتبی است. 


اشاره 

محس نکد یور که خود تجربهُ زندان را دارد. در مقاله زیر به 
بررسی مسأله زندان و جواز آن در قرآن می‌پردازد. بر خوانندۀ 
هوشمند پوشیده نیست که این بررسی از سنظری درون دینی 
صور تگرفته و مسأله زندان را می‌توان از دیدگاههای دیگری نیز 
موضوع bb‏ و پژوهش قرار داد. 


یادداشت مولف 

از جمله حربه‌هایی که در دو سال اخیر عليه جنبش اصلاح طلبی 
در ایران به شکل گسترده‌ای به کار گرفته شد. حربه کهنه زندان 
بود تا آنجا که می‌توان به این glist‏ امسال را «سال زندان» 
نامید. از آنجا که در توجیه و تجویز زندان از دین فراوان هزینه 
می شود مناسب دیدم از زاویه نگاه قرآن کریم - به عنوان 
نخستین منبع انديشه دینی - پدیده زندان را مورد بررسی قرار 
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پدیدہ زندان را از چند ناحیه می توان مورد مطالعه و پژوهش 
قزار داد؛ مسطالعه تاریخی. مطالعه حقوقی. مطالعه 
جامعه‌شناختی و روان‌شناختی و بالاخره مطالعه دینی. در 


.مطالعه دینی پدیده زندان. این مباحث شایسته تحقیق است: 


زندان در قرآن. زندان در روایات زندان در فقه و احکام دینی» 
زندان در سيره متشرعه و تاریخ دینداران. نخستین بحث از 
مباحث چهارگانه زندان در اسلام «زندان در قرآن» است. بحث 
«زندان در قرآأن» بحشی تفسیری است. از سنخ «تفسیر 
موضوعی» که ah‏ دو بحث زندان در روایات و زندان در فقه را 


تشکیل می‌دهد. 


مهمترین سوالاتی که در بحث «زندان در قرآن» مطرح می‌شوند 
عبارتند از: کلام الهی از چه منظری به پدیده زندان نگریسته 
ست؟ آیا قرآن مجید مجازات زندان را تجویز و تایید کرده است 
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یا اینکه آن را مورد مذمت و تقبیح قرار داده یا اصولاً به 
ارزشگذاری آن نپرداخته است؟ کلامالله مجید سیرگذشت کدام 


زندانیان را بازگفته» گناه این زندائیان چه بوده و چه کسانی آنان را ۱ 


به زندان افکند اند یا تهدید به زندان کرده‌اند؟ هدق قرآن مجید از 
بیان قصه زندان چه بوده و چه عبرتهایی در آن نهفته | ست؟ bl‏ در 
قصص قرآنی» زندان و تهدید به حبس, حربه مستبدان و 
مستکبران ae‏ مصلحان و پاکان است با مجازات مجرمان و 
بدکاران توسط صالحان و اخیار؟ در قرآن کریم برای چه جرایمی 
مجازاتِ زندان تعیین شده | ست؟ به بیان دیگر دلیل شرعی کدام 
مجازات 10155 oul‏ قرآن است ت؟ آیا در مجازاتهای اخروی: زندان 
جایی دارد؟ قرآن کریم در بحث زندان از چه واژه‌ها وتعابیری 
استفاده کرده است؟ 5 از زندان ue‏ در قرآن چیست؛ محل 
متعارفی که حکومتها به این منظور بنا می‌کنند یا محصور کردن 
فسرد در خانه خود یا ممنوعیت فرد از برخی تصرفات و 
محدودکردن آزادیهای شخص بدون محبوس کردن وی در محل 
خاص؟ در cone a‏ ور اب یہ او ا 

Ee‏ دقرا ریپ از جن و اسان شده 
است: سجن» حبس» حصر امساک و احیاناً نفی.' 

مهمترین و پراستعمال‌ترین واژه قرآنی زندان «سجن» است. 
سجن (به فتح سین) مصدر و به معنای حبس کردن در زندان 
است» سجن (به کسر سین) به معنای محبس و زندان است. 
سجین یکی از اسامی جهنم به ازای علیین است» که دوبار در قرآن 
به کار رفته است. " واژه سجن (زندان) ٹ شش بار در قرآن کریم 
استعمال شده که همگی در قصه حضرت یو یوسفً و در سوره‌ای 
به همین نام است. "از مشتقات این ماده سه بار در قالب فعل در 
همین قصه به‌کار رفته؟ و یک بار نیز در قالب اسم مفعول 
وجرت دز فو ختمرا در مت سوسی؟ و فرعون به چشم 
می‌خورد.* 

دومین واژه قرآنی زندانء «حبس» است که دو بار در قالب فعل 
در قرآن کریم sad ah, 3S‏ بت 
زندان متعارف نیز استعمال می‌شود." 

ome‏ واژه قرآنی زندان «حصر» است» حصر به معنای 
تضییق و تنگ گرفتن و احاطه و استیعاب است. از این ماده چهار 
بار در قالب فعل* و دو بار در هیأت اسم در قرآن استعمال شده 
است. سو قاری بیع ار سرت ہس و سی 
احصار در منع ظاهر مثل دشمن و راهزن» و نم باطن مانند 
مرض» و حصر فقط در منع باطن گفته می‌شود." «حصوره به 
مردی گفته می‌شد که برای ریاضت خود را از زنان بازمیدارد و نیز 
از صفات حضرت یحیی است. ۲ (وحصیں که 02 
. قرآن به کار ترفته به معنای سجن و محبس و از صفات جهنم 
است. 

چهارمین واژه «امساک فرد» به معنای حفظ و نگهداری و 
حبس اننت که یک باردر قرآن به کار رفته است (فامسکوهن فی 
البیوت) .۱۲ 

و بالاخره آخرین واژه «نفی من الارض, که به معنای تبعید از 


قراین موجود در آیات مربوطه برخی 


سرزمین است و برخی آن را به معنای حبس در زندان دانسته‌اند 
(اوینفوا من الارض)۔'' تج 

از پنج واژه بادشده سجن و مشتقات ان دقیقا در زندان 
متعارف ظهور دارد. اما واژه‌های حبس» حصرء امساک و تفی 
اگرچه دلالت به نوعی محدودیت. تضییق و تنگ گرفتن دارند در 
وو وواں ند وت 
واژه‌های چهارماده اخیر هیچ دلالتی به زندان یا دیگر انواع تضییق 
مورد بحث ندارد. بحث زندان در قرآن در LT‏ ذیل محدود 
می‌شود: oo se‏ 

کلیه مشتقات سجن (سوره یوسف و dal‏ ۹ شعرا)» حبس 
(مائدهی ۶ حصر (تونه ۵ و بقره ۳ و cel pal‏ ۸ امساک 
(نسای ۱۵))ء نفی (مائده ۳۳). فارغ از ۱۸ آیه یادشده در مباحث 
تفسیری» روایی و فقهی به هیچ آیه دیگری در بحث زندان استناد 
یا استشهاد نشده است و از هیچ آیه دیگری چنین استظهاری به 
نظر نمی رسد. 

مجموعه آیات یادشدہ را می‌توان در سه دسته موضوعی 
تنظیم کرد: 

دسته اول: زندان حربه مستبدان عليه مصلحان 

دسته دوم: زندان» مجازات مجرمان؟ 

دسته سوم: زندان اخروی» سجین و حصیر 

با توجه به دسته‌های سه گانه Ob!‏ مرتبط با زندان بحث را در 


سه مقام برگزار میکنیم: 


الف: زندان حربه مستبدان عليه مصلحان 
قرآن کریم در مباحث اخباری و قصص عبرت آمیز پیامبران الهی | 
به دو مورد مرتبط با زندان اشاره کرده است: 
- حضرت موسی که از جانب فرعون به زندان تهدید می‌شود. 
- حضرت بوسضً که ایتدا به زندان تهدید می‌شود و بالاخره ۱ 
حدود ده سال از جوانی خود را در زندان سپری می‌کند و سمیل 
زندانی قرآنی است و بی بیشترین حجم آیات مربوط به زندان را به 
خود اختصاص داده است (۹ آیه). 
ابتدا به حربه تهدید به زندان پرداخته» سپس 


2 -ص طالب درس هه 


ابعاد مختلف 


اول: حربه کهنه تھدید صالحان به زندان 

شیوہ رایج همه ناصالحان در طول تاریخ در مواجهه با صالحان و 
مصلحان Lag‏ و ارعاب بوده است. ناصالحان که با زور و 
به‌ناحق قدرت سیاسی را به چنگ آورده‌اند و با استبداد و فشار بر 
مردم حکومت می‌کنند. هیچ صدای مخالفی را برنمی‌تابند و 
بویژه از آنان که پایه‌های نظری سلطه شیطانیشان را مخدوش 
می‌کنند و در خانه ذهن مردم گل سال غرس می‌کنند و در مرداب 


۰ راکد جامعه مرج «چرا» ایجاد می‌کنند له شدت واهمه دارند. 


پیامبران الهی مصلحانی هستند که مردم را از اطاعت طاغوتها به 
Cole‏ خداوند دعوت می‌کنند و لذا همواره از سوی طاغوتها و 
مستبدان با انواع فشارهاء محدودیتها و تهدیدها مواجه می‌شوند. 
پیامبران و مصلحان همواره بین یک دوراهمی دشوار قرار داده 


کیان شماره ۵۳ @ ۳ 


yt‏ با اینکه دست از دعوت به رهایی و آزادی و 
خداخواهی بردارند و همرنگ زمانه شوند و یا خود را برای تحمل 
تبعید از شهر و دیان سنگسار شدن, به صلیب کشیده شدن و 
بریده شدن دست و پا بر خلاف هم سوزانده شدن در آتش: به 
زندان افکنده شدن و بالاخره قتل آماده کنند. قرآن mrs‏ در 
عبرتهای نافذ خود به کرات این تهدیدها را به دقت ترسیم کرده 
است. حضرت شعیب و به طور کلی پیامبران به تبعید تھدید 
می‌شوند(اعراف» 0 ارام Cail pl ies ANY‏ شعیب و 
WS‏ همه پیامبران به سنگسار شدن و رجم ترسانیده می‌شوند 
cel act)‏ و وی ۶ هود. ۹۱ و یس؛ ANA‏ ساحرانی که په 
آیین موسی ایمان آوردند په صلیب کشیده شدن و 
1 پا برخلاف هم تهدید شدند (اعراف. ۴ cab‏ ۸۷۱ شعراء ۹ 
حضرت ابراهیم به در آتش سوختن و کشته شدن ہووت 
(عنکبوت. ۲۴ انبیاء ۶۸). , حضرت ھابیل٢‏ و حضرت موسیت به 
قتل تھدید می‌شوند (مائده» ۲۷ و غافی ۲۶). اما فقط دو پیامبرند 
که به زندان تهدید می‌شوند یوسف و موسی. 
همسر عزیز مصر پس از اینکه خبر نا کامی‌اش در اظهار عشق به 
پوت ار We eee ia Ua ae‏ 
و بی مثال یومبف را در مقابل دیدگان شیفته OUT‏ به نمایش می‌گذارد 
ee‏ 6ای وا او کا ا 
میگوید: این همان است که مرا به خاطر او سرزنش کردید من 
7 0 جو 
دادەام عمل نکند» حتماً او را به زندان خواهم افکند تا از جمله 
زبونان گردد. قالت فذلکن الذی لمتننی فيه و لقد راودته عن نفسه 
فاستعصم و لشن لم یفعل ما ءاسره لیسجنن و ليكونا سن 
الصاغرین (بوسف. ۲ بوسف بر سر دو راهمی قرار داده 
می‌شود یا به خواهش نفسانی ملکه تن می‌دهد و دامان خود را 
می آلاید یا اینکه زندانی می‌شود؛ یا به ناپاکی فرو غلتیدن یا به 
کنج زندان افتادن. فارغ از ظرایف اخلاقی احسن القتصص. این a!‏ 
حاوی چندین نکته سیاسی است: 
نکته اول: ملکه مصر ابایی ندارد که خواسته پلید خود را علنا 
اعلام کند. به زندان افتادن انسان صالحی همچون ay‏ زنگ 
خطر فرو ریختن همه ارزشهای اخلاقی در چنین جامعه‌ای است. 
زندنها یزان الحراره جامعه‌اند.برای اينکه بدانی جامعه‌ای بیمار 
است یا سالم» به زندانهای آن Se‏ اگر صالحی چونان یوسف در 
بند است» معنایش این است که در آن جامعه پا کدامنی جایی 
ندارد. اگر آزادیخواهی به زنجیر کشیدہ می شود معنایش این است 
که در آن جامعه آزادیخواهی جرم است نه ارزش و بر همین منوال 
قیاس کن. زندانها دروغ م نمی‌گویند» زندانها آینه صادق جامعه و 
نظام سیاسی خود هستند. برای آزمودن سلامت یک نظام سیاسی 
قبل از هر چیز LL‏ دید آن نظام چه کسی را زندانی می‌کند. 
نکته دوم: ملکه مصر به یک قاعده LS‏ اشاره می‌کند» 
قاعده‌ای که در همه نظامهای استبدادی و طاغوتی جاری است 
Sh‏ آنچه او را امر کرده‌ام انجام ندهد. حتماً به زندانش می‌افکنم و 
خوارش می‌کنم»؛ با اطاعت محض از حاکمیت یا به زندان افتادن. 
حاکمیتی که مردم را نسبت به اوامر خود بر سر چنین دوراهی قرار 
می‌دهد و ضمانت اجرای فرامین خود را زور و ارعاب قرار 


قطع دست و 


۴ کیان شماره ۵۲ 


می‌دهد» مطلوب دین نیست. ملکه مصر با دو تاکید مجازات 
ی سوج اون یش 
ثقیله در «لیسچنن») در یک جامعه ناسالم a‏ سرنوشت 
رر ےت ےت کت 
اراده‌های مستقلی Lb‏ به زندان افکندہ شوند. صالحان باید صاغره 
خوار و ذلیل شوند. باید تحقیر شوند. باید خرد شوند. تا دیگر 
نپروراند. 

موسی کلیم الله نیز از سوی فرعون به زندان تھدید می‌شود. 
موسی فرعون را به پرستش پروردگار جھانیان دعوت می‌کند» 
فرعون رسول خدارا دیوانه می‌خواند. موسی؟ با براهمین خود 
پیر می فمود ماج the geek‏ 

سی او را Lig‏ می‌کند: «اگر خدایی جز من اتخاذ کنی حتما 

ار اگر از من 
اطاعت محض نکنی جای تو زندان خواهد بود. فردی راخدا 
دانستن» در این خلاصه نمی شود که روبه سوی او نماز بخوانیم و 
برایش روزه بگیریم. . پیامبر اسلام“ در فهم صحیح این‌گونه آیات 
قاعده‌ای کلی به دست داده است: من اطاع Care‏ ي یراع 
الله جل و عز فقد کفر و اتخذ الها من دونالله.' ۲ هرکس مخلوقی 
را در غیر طاعت خداوند اطاعت LS‏ کافر شده و ab‏ خداوند را 
خدا گرفته است. بر اساس این قاعده عمیق نبوی اطاعت از آدمیان 
a ais o‏ 
طاغری: Pcs‏ ۷ وہ .آنها را 
بت و خفایگای آنان را با تردید مواجه کند. جزایش زندان 
اشتت: . فرعون نیز همانند ملکه مصر با دو تاکید (لام تاکید و نون 
تاکید ثقیله) تهدید خود را غلیظ تر می‌کند: «لاجعلنک من 
المسجونین». و شنونده آگاه است که مسجونین چه قصه دردناک و 
ترس‌آوری دارند. نحوه مواجهه فرغون با موسي به ما می‌آموزد 
که حاکمیتی به زندان تهد بد می‌کند که در آوردگاه برهان و 
استدلال وامانده باشد" و ضعف نظری خود را با داغ و درفش ؤ 
و و ہو ہے 

وقتی موسی] به زندان E2‏ رج ا 
دلیل و منطق کم آورده و اگر موسی & آزاد بماند و سخن بگوید 
SLE‏ عنکبوتِ اقتدارِ فرعونی فرومی‌ریزد. وقتی فردی به زندان 
افکنده می‌شود یعنی وجود او تهدیدی برای جامعه است. اگر 
زندان می‌انکند به فساد خود اعتراف به یاد داشته باشیم 
در هر جامعه‌ای زندانی و نظام سیاسی با هم نسبت عکس دارند. 
اگر در جامعه‌ای مصلحان 3 پاکان 3 حق‌طلبان زندانی‌اند.در 
سلامت نظام سیاسی آن جامعه باید به شدت تردید کرد. تھدید به 
زندان حربه‌ای کهنه و قدیمی است. قرآن کریم چنین تهدیدی را 
شیوه فراعنه و طواغیت معرفی می‌کند. 
دوم: زندانی اسوۂ قرانی 
قران کریم خود قصه یوسف را احسن القتصص خوانده است 


(یوسف. ۳). این سوره آکنده از ظرایف فراوان اخلاقی و تربیتی 
پوسف در ضمن ده نکته می‌پردازيم: ۱ 

نکته اول: پس از اینکه همسر عزیز مصر خود:را بر یوسف 
صدیق عرضه کرد و یوسف در نهایت پا کدامنی از ملکه گریخت 
و در آستانة در با عزیز مصر مواجه شد زلیخا به همسرش 
می‌گوید جزای کسی که به همسرت اراده سوء کرده باشد چیست 
جز اینکه زندانی شود یا شکنجه دردناک )| متحمل شود). قالت 
ماجزاء من اراد باهلک ترا الا oe of‏ او عذاب الیم 
(یوسف. (YO‏ ۱ 
Cy‏ گناهی مرتکب نشده جز اینکه از بستر موس گریخته 
است. ملکه مصر به دروغ یوسف٦‏ را به سوء ارادہ و ناپاکی متهم 
می‌کند. بحث زندان Cay‏ با «دروغا اغاز می‌شود» دروغی 
به پاره شدن عقب پیراهن Cotes ys‏ به صداقت او شهادت می دهد. 
عزیز مصر از یوسف٢‏ می‌خواهد که از این مساله درگذرد. 

نکته دوم: قصةٌ خواهشهای نفسانی ملکه مصر از یوسف در 
چارچوب قصر باقی نمی‌ماند و در شهر شایع می‌شود. ملکه زنان 
شهر را به قصر دعوت می‌کند آنان چون یوسف را می‌بینند 
تصدیق می‌کنند که ملکه در دلباختن به چنین جمالی محق بوده 
به خاطرش سرزنش کردید. من از او کام دل خواستم» او خودداری 
کرد اگر به آنچه او را pal‏ کرده‌ام عمل نکند حتماً او را به زندان 
می افکنم و از زبونان خواهد بود. لئن لم یفعل ما ءامره لیسجنن و 
لیکونا من الصاغرین (یوسف. ۳۲) یوسفة به زندان «تهدید» 

نکته سوم: یوسف چون تهدید به زندان را می‌شنود با 
مرا به آن می‌خوانند. رب السجن احب ال مما یدعوننی 
اليه(يوسف» (f‏ یوسف در دو راهی آلودن دامن به گناه و زندان 
«آگاهانه و مختارانهم زندان را بر می‌گزیند. نکته سوم همین عنصر 
آگاهی و اختیار یوسف است. یوسف ندانسته و نخواسته به زندان 
نمی‌رود» بلکه در شرایط نامطلوبی که در آن قرار گرفته عالمانه و 
مختارانه زندان را بر می‌گزیند. این سرنوشت محتوم همه صالحان 
است که آگاهانه و آزادانه زندان را بر اطاعت از منویات حاکمیت 
ناصالح ترجیح می‌دهند. به عبارت دیگر در یک جامعه ناسالم» 
مصلح پیش‌بینی می‌کند که پاک بودن و دعوت دیگران په پاکی؛ 
عاقبتی جز زندان ندارد. جامعه‌ای که در ان یوسف برای پاک 
ماندن از خدا می‌طلبد که زندان نصیبش کند. جامعه‌ای ناپاک و 
منحط است. وقتی اصلاح‌طلبی احساس می‌کند چاره‌ای جز 
زندان رفتن ندارد در واقع عملا به جامعه اعلام می‌کند که 


حاکمیت از مشروعیت ساقط شده است. حاکمیتی که در برابر 


مخالف خود غیر از اطاعت تنها گزینه را زندان cools‏ به شقدان 
صلاحیت خود رای داده است. خداوند دعای حق یوسف٤‏ را به 
خلعت اجابت می آراید و با زندان افکندن او یوسف را از کید 
مکاران می‌رهاند. زندان اولیای الهی فارغ از آگاهانه و مسختارانه 
بودن» خدایی است. عبادت است. مقبول درگاه خداوند است؛ 


انجام sibs‏ و AIS‏ دینی است. مصلح با اختیار کردن زندان 
آگاهانه و آزادانه عبادتی دشوار را آغاز کرده است. تحمل زندان در 
چشم مصلحان عبادت است. 

OS‏ چهارم: دربار مصر با اینکه بي‌گناهی پوسفة برایش 
اثبات شده بود» بر ان شد تا زمانی که آبها از آسیاب بیفتد و یاد 
Sb‏ یوسف ‏ و ناپاکی اهل دربار از خاطره‌ها پرود او را به زندان 
افکند. و بر این تصمیم قسم یاد کرد. ثم بدالهم من بعد ماراوا 
OLY‏ لیسجننه حتی حین (یوسف؛ ۳۵). 

یوسف زمانی به زندان انکنده می‌شود که حقانیت و 
بی‌گناهی او بر حاکمیت روشن است. حاکمیتی که برای جبران 


۱ اقتدار مخدوش شده‌اش مصلحان را به زنجیر می‌کشد» پیش از هر 


چیز به ضعف مفرط خود اعتراف کرده است. 

. نکته پنجم: قرآن کریم از میان هم‌بندان یوسف تنها به دو نفر 
و دیگری کارگر آشپزخانه که به تقصیر به زندان افتاده‌اند. یوسف 
اولا با تعبیر خوابشان آن دو را به سوی خود جذب می‌کند و ثانیاً 
٭ارباب متفرقون خیر ام الله الواحد القھار (یرسف۳۹۰) یوسف: 
در زندان بیکار نیست. او به تبلیغ دین حق در میان زندانیان 
مشغول است. از دو هم‌بند یوس ف کارگر آشپزخانه اعدام می شود 
اما ساقی دربار پس از چندی آزاد می‌شود. ۱ | 

نکته ششم: حضرت یوسفة به یکی از دو کارگزار هم‌بندش 
گفت: آنگاه که آزاد شدی نزد عزیز مصر از من یاد کن؛ باشد که این 
یاداوری باعث شود او مرا از زندان آزاد کند. اما شیطان» هم‌بند آزاد 
شده‌اش را به فراموشی انداخت و از یاد برد که نزد عزیز مصر 
سال دیگر ( کمتر از ده سال) در زندان باقی ماند. و قال‌للذی ظر اه 
ناج منهما اذکرنی عند ربک فانسیه الشیطان ذکر ربه فلبث فی 
السجن بضع سنین (یوسف. (FY‏ حضرت یوسف٤‏ علی‌رغم 
یقین به بیگناهی خود و با اینکە خود» بین معصیت و زندان» 
آگاهانه و با اختیار زندان را برگزید و خدا را خواند که به زندانش 
افکند اما از طرق و les‏ مشروع برای رهایی از زندان غافل 
نیست. لذا از هم‌بندی که در شرف آزادی است می‌خواهد که به 
ملک تذکر دهد که یوسف٤‏ در زندان است. یوسف هرگز از عزیز 
مصر تقاضای عفو نمی‌کند آنچه او خواست صرفاً یک یادآوری 
بود «اذکرنی عند ربک». در عین اينکه یوسف صدیق تردیدی 
نداشت که خلاص و نجات به دست خداست. اما توسل به 
ازاد شده یوسف٦‏ را به فراموشی انداخت. نشان از OF‏ دارد که تذکر 
در زندان بودن یوسف به عزیز مصر مورد رضایت شیطان نبوده 
است. : 

در تفاسیر روایی فریقین در ذیل این آیه روایات متعددی نقل 
شده به این مضمون که چون یوسف به جای اینکه آزادی‌اش را از 
خدا بخواهد با بیان Sb‏ کرنی عند ربک». آزادی‌اش را از غیرخدا 
خواست لذا خداوند او را چند سال بیشتر در زندان نگاه‌داشت. 
کسی آن رویای صادقه را به دلت انداخت؟ چه کسی تو را محبوب 
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ra‏ پدرکرد؟ چه کسی آنگا ه که در چاه افتاده بودی کاروان را به سويت 
ve!‏ روانه کرد و از چاه سالم بدر آوردت؟ چه کسی تو را از مکر زنان 
۱ حفظ کرد؟ چه کسی در فتنة عزیز مصر به زبان شاهد آورد تا به تفع 


iis:‏ تو شهادت دهد؟ چه کسی تاویل خواب به تو آموخت؟ و یوسفب 


لو مت وو سے OEP a‏ تو این نعمتها را به 

من ارزانی داشتی. مطابق این روایات خداوند می فرماید: ای 
را کی تو اک اہ 
بخواهی از زندان نجاتت دهم به دامان بنده‌ای از بندگان من 
متوسل شدی» تا تو را نزد مخلوقی از مخلوقان من یاد کند؟ پس 
به واسطه این گناه که بنده‌ای را به سوی بنده دیگر فرستادی چند 
سال دیگر در زندان ole‏ مطابق یکی دیگر از همین روایات 
جبرییل در زندان بر یوسف وارد می‌شود و مورچه یا کرمی را 
درون خاک به او نشان می‌دهد و می‌گوید: بنگر من روزی این 
موجود ریز را در قعر خاک از یاد نبرده‌ام» پنداشتی تو را فراموش 
کرده‌ام؟ این چه کاری بود که به جای اینکه از من بخواهی پیغام 
می‌فرستی «اذکرنی عند ریک». یوسفا می‌گرید به آن حد که 
زندانیان از گریستن او آزرده می‌شوند.۲ ۲ علامه طباطبایی اینگونه 
روایات را مخالف نص OLS‏ و منافی عصمت و نزاهت یوسف؟ 
می‌شمارد." حق با المیزان است. یوسف صدیقا در تقاضای 
«اذ کرنی عند ریک» ؛ تنها از وسیله‌ای مباح برای رهایی از زندان 
سود جست و خداوند در قرآن کریم هرگز فعل یوسف را تقبیح 
نکرده است. دربار مصر با به زندان انداختن یوسف" می‌خواست 
Cin yp‏ از خاظره‌ها محو شود. یوسف با این تذکر دقیقا بر 
خلاف نظر عزیز مصر عمل می‌کند. این وظیفه همه صالحان 
خارج از زندان است که برای رهایی مصلحان از غل و زنجیر با 
cule,‏ عزت زندانی اقدام کنند و کمترین خدمت. زنده نگاه‌داشتن 
یاد اوست. یوسف٢‏ به هم‌بند از زندان رسته و به حق پیوسته 
oo‏ این وظیفه شرعی و SHE‏ را متذکر می‌شود. یوسف 
نمی‌گوید پزد ملک از جانب من چنین بگو» می‌گوید از من یاد کن؛ 
مو ےر تد سس مقر ار 
=e‏ ا زنده نگاه‌داشتن ا Ole‏ زندانیٍ ادامه راه آنان 
ا nae‏ وا 
gal‏ ات M‏ 

نکته هفتم: 9097 ٰ۶ و" 
توسط هفت گاو لاغر خورده می‌شوند» هفت خوشه سبز گندم در 
کنار هفت خوشه خشک گندم. ٹاہ اتا الاضترھر اپ سلی 
درمی‌مانند. هم بند آزاد شده Cite yp‏ تذکر Candee ys‏ را پ پس از چند 
کال ASU‏ ار رکو ی مق تر سو گار ای تس 
خواب او را به زندان نزد یوسف بفرستند. یوسف استادانه 
خواب را تعبیر می‌کند و خبر از هفت سال قحطی و خشکسالی از 
زراعت eS‏ و محصولات خود را بای هفت سال قحطی بعدی 
ذخیره کنید (آیات ۴۳ تا ۴۹ سوره یوسف).بوسفا می‌توانست 
علم خود را دریغ کند و آن را تنها به شرط رهایی از زندان در اختیار 
فرستاده ملک قرار دهد. در حالی‌که یوسف صبر کرد و بی‌مزد و 
منت و بدون هیچ قید و شرطی خواب ملک را تعبیر کرد چرا؟ 
اولا فاجعه قحطی در راه بود و شفقت یوسف صدیق بر مردم 


۶ کیان شماره OY‏ 


اقتضا می‌کرد تا به سرعت به مصلحت آنان اقدام کند. مصلحان 
درخواست حکومتهای جاثر را تنها در اموری که مصلحت 
بود تا برائت خود را به ارباب قدرت اثبات کند و با اعتراف 
حاکمیت به بیگناهی او از زندان آزاد شود. 

نکته هشتم: عزیز مصر با شنیدن تعبیر صادقانه رویایش 
بلافاصه دستور lial‏ و ازادی یوسف را صادر می‌کند. و 
قال‌الملک ائتونی به. یوسف به جای اينکه خضوشحال شود و 
بدون فوت وقت از زندان خارج شود درنگ می‌کند و به فرستاده 
ملک می‌گوید به.نزد اربابت برگرد از او سؤال کن چرا زنان مصر در 
مواجهه با وی انگشتان خود را بریدند؟ فلما جاءہ الرسول قال 
ارجع الى ربک فسئله ما بال النسوة التی قطعن ایدیهن (یوسف. 
۰ بعد از اینکه ملک مصر از زنان حقیقت ماجرا را جویا شد 
آنان بر پاکی ity‏ شهادت دادند و ملکه نیز به گناه خود اعتراف 
کرد یوسف پس از اثبات برائت خود با عزت از زندان بیرون 
می‌آید. یوسف با اختیار زندان را بر ارتکاب معصیت برگزید و 
باز با اختیار پس از اعتراف حاکمیت بر برائت وی از زندان 
بدرامد. 

نکته نهم: یوسفة آزادی خود از زندان را از جانب خده 
می‌داند: قداحسن بی اذ اخرجنی من السجن (یوسف» ۱۰۰). 
این خداست که Lb‏ اسباب رهایی را فراهم آورد و آنگاه که صلاح 
بداند Ob ge Ge‏ و اولیای خود را از زندان بدر می‌آورد. متذکر 
شدیم که این اخلاص‌لله منافاتی با کوششهای بندگان از طرق 
مشروع برای رهایی ندارد. اما همواره بايد به خاطر داشته شته باشیم 
انان که برای رضای خدا رنج زندان را به جان خریدند رهاییشان از 
زندان را نیز تنها از او می‌طلبند و از خدای خود خواسته‌اند تا 
زمانی که در زندان بودن آنان در استمرار دین و ادامه روند 
البیان 
Cols,‏ زیبایی است از آنچه یوسف٤‏ در ابتدای آزادی از زندان بر 
زبان رانده است. یوسف چون از زندان آزاد شد برای زندانیان دعا 
کرد و فرمود: ا اعطف علیهم بقلوب الاخیار و لا تعم علیهم 
الاخبار. خداوندا دلهای نیکان را به سوی انان متمایل بکردان و 
خبرها را از ایشان مپوشان. فلذلک یکون اصحاب السجن اعرف 
الاس بالاخبار کی کل بلدة.ازاین‌رو زندانیان در هر شهری بیش از 
کر مدع در ہے و کتب على باب السجن. بوسف 
بر در زندان نوشت :هذا قبورالاحیاء و بیت‌الاحزان و تجربة 
الاصدقا و شماتة الاعداء " اینجا (زندان) قبر زندگان خانه 


اصلاحات موثر ابست» در زندان wile‏ در تفسیر 


۱ اندوه‌هاء آزمون دوستان 3 سرزنش دشمنان است. 


از جمله محدودیتهایی که زندانی به شدت از آن رنج می‌برد 
ان رہ اش رندگی SIE ales‏ در 
زندانیان سیاسی تندتر می‌تید. . محرومیت زندانی از جریان آزاد 
اطلاعات و اخبار (در عرف زمان ما از روزنامه و مجله و رادیو و 
اینترنت و تلفن و...) کمتر از دوری از اهل و She‏ نیست. تعاییر 
چهارگانه حضرت یوسف از زندان» سخت جذاب است: زندان 
قبرستان زندگان است. ما دوگونه قبرستان داریم؛ قبرستان مرده‌ها 
و قبرستان زنده‌ها. خارج از زندان همگان می‌کوشند تا زمان دیرتر 
بگذرد. اما زندانیان همه در پی آنند تا زمان زودتر سپری شود. 


زندان زود 


آزادی و اختیار ملازم زندگی است. هرجا آزادی آدمی سلب شود 
آنجا قبرستان است و زندان قبرستان زندگان است. در یک جامعه 
ناسانم» سالمترین افراد را باید در زندان مبراغ گرفت. نظام سیاسی 
ناصالحء مخالفان خود را به زندان می‌افکند تا از شر آنان در امان 
بماند. اگر می توانست آنها را می‌کشت. چون افکار عمومی اجازه 
قتل مخالفان حکومت را نمی‌دهد با سلب آزادی مصلحانء حذف 
فیزیکی از جامعه» خاموش کردن نام و یاد OUT‏ تبعید به قبرستان 
زندگان» مرگ تدریجی را برایشان تجویز می‌کنند. یوسف که 
خود رنج زندانی را چشیده است» زندان را بیت‌الاحزان می‌نامد؛ 
حزن از بابت سلب آزادی. دوستان زندانی تجربه 
زندان آینه عبرت است و بدخواهان زندانی زبان به شماتت 
طعن می‌گشایند» تجربه ة الاصدفاء و شماتة الاعداء. 

نکته دهم: خداوند بلای زندان یوسف ‏ را وسیله نیل او به 
عزت و اقتدار قرار می‌دهد. بدخواهان با به زندان افکندن یوسف 
بنای آن داشتند که یاد Cede yy‏ را از دلها بزدایند و او را از سراچه 
دل مردم بیرون کنند و او را از چشم مردم بیندازند. اما خداوند بر 
بوسف منت نهاد و زندان را طریق رسیدن به اریکه عزت و اقتدار 
کرد." و کذلک مکنا لیوسف فی‌الارض یتبوا منها حیث یشاء 
نصیب برحمتنا من نشاء و لانضیع اجرالمحسنین و لاجر 
الاخرة خير للذین آمنوا و کانوا یتقون (یوسف. OF‏ و ۵۷). 


بدینسان یوسف ‏ را بر زمین سیطره دادیم تا هر آنجا که ۱ 


می‌خواهد برگزیند رحمت خود را شامل هر که بخواهیم می‌کنیم 
و پاداش نیکوکاران را تباه نمی‌کنیم» هرچند پاداش آخرت برای 
مومنان و پرهیزکاران بهتر است. 


ب: زندان. مجازات مجرمان؟ 
ایا قران کریم» زندان را به عنوان یکی از مجازاتهای شرعی به 
سمیت شناخته | ست؟ اگر پاسخ oL e ESS‏ 
کدام یک از جریم مجازات TB}‏ تجویزکرده است؟ ؟ تقحص در 
آیات قرآن و تفاسیر و همچنین کتب فقهی نشان می‌دهد که از 
جانب برخی مفسران و فقیهان حداکثر از چهار آیه مجازات 
شرعی زندان استظهار شده است. این چهار أيه را از دو aj‏ 
تفسیری و فقهی مورد بررسی قرار می دھیم تا مشخص شود اولا 
کدام یک از عالمان از این آیات چنین استظهاری کرده‌اند؟ ثانياً 
قول این دسته از عالمان در مقایسه با قول مشهور و رایج چه 
محلی از اعتبار دارد؟ WEG‏ ایا با حدس اسن دسته از عالمان 
می توان موافق بود و به رای آنان فتوا به زندان داد؟ 


وت 
ان توا ار یدوا او ebb‏ ایهم و plc‏ من لاف او نو 
من الارض ذلک لهم خزی فی الدنیا و لهم فى الاخرة عذاب 
عظیم (مائده ۳۳). جزای کسانی که با خدا و رسولش محاربة 
می‌کنند و به فساد در زمین می‌کوشند به این است که کشته شوند 
با ee‏ رو دی تو سای باه یشان بر هدوت هم یم 
شود یا از زمین رانده شوند. این خواری‌شان در دنیاست و بر 
ایشان در آخرت عذابی سنگین خواهد بود. 

محارب کسی است که مسلحانه در جامعه ارعاب می‌کند و 


مخل امنیت عمومی و مفسد فی‌الارض است. چهار مجازات 
برای محارب پیش بینی شده است. آیه از این حیث که مراد از «او» 
در !4 تخییر است یا به حسب درجات افساد و محاربه ترتیب 
مبهم است و برخی روایات ذیل آیه قول دوم راتایید می‌کنند 
یعنی نفی تخییر و اثبات ترتیب به حسب درجات محاربه. اگر 
محارب مرتکب قتل شدہ باشد مجازات اول یعتی قتل شامل 
حال وی می‌شود. اگر محارب علاوه بر قتل سرقت نیز کرده باشد» 
مجازات دوم یعنی قتل از طریق دار مجازات وی خواهد بود و 
اگر سرقت مسلحانه بدون قتل مرتکب شده باشد مجازات سوم 
قطع دستها و پاهای مقابل نصیب وی خواهد شد و اگر در اخلال 
مسلحانه در امنیت عمومی مرتکب قتل و سرقت نشده باشد. نفی 
از ارض می‌شود. یعنی «ینفی من المصر الذى فعل فيه مافعل الى 
مصر غیره سنة» یعنی به مدت یک سال از شهری که در آن 
مرتکب جرم شد. تبعید می‌شود و به اهالی تبعیدگاه ابلاغ می‌شود 
که او محارب است تا از همنشینی با وی بپرهیزند.۲ برخی از 
روایات نیز اتتخاب هریک از مجازاتهای چهارگانه را به اختیار امام 
می‌گذارد. ۲ 

درباره مجازات چهارم (ینفوا من الارض) دو قول است؛ قول 
اول: مر له یدنه کو دیگب دب داهن کان 
bls,‏ معتبر متعدد از جمله دو روایت یاد شده ا زکافی» همین 
تفسیر را از آیه ارائه کرده‌اند. ظاهر آیه نیز همین را اقتضا میکند و 
مشهور نیز بر همین قول فتوا داده است. "قول دوم: مراد از نفی از 
ارض» زندانی کردن محارب است تا اينکه توبه کند یا بمیرد. 
مستند این قول دو روایت است» یکی در تفسیر عیاشی: اگر 
محاربان فقط اخلال در امنیت و ایجاد ترس کرده باشند اما کسی 
را نکشته باشند و dle‏ را نبرده باشند» محبوس می‌شوند. این 
معنای نفی از ارض است. (امر بایداعهم الحبس» قال ذلک معتی 
نفهیم من الارض باخافتهم السبیل).۲۵ 

روایات دوم در مسند زید از امام على است: راهزنان مسلحی 
که کسی را نکشته و مالی را نبرده باشند بگیرید و حبس کنید تا. 
بمیرند (احبسوا حتی یموتوا و ذلک نفهیم من‌الارض) *. 

از فقهای امامیه شيخ الطائفه طوسی در المیسوط مجازات 
تعزیری نوع چهارم از محاربان را این گونه تعیین کرده است: «ینفی . 
عن بلده و یحبس فی غیره و فیهم من قال لا یحبس فی غیرہ و هذا 
مذهبنا غیران اصحابنا رووا انه لایر فی “eed‏ " محارب از شهرش 
تبعید می‌شود و در شهر دیگر زندانی می شود برخی اصحاب 
قائلند که در شهر دیگر زندان نمی شود و مذهب ما نیز همین 
است. الا اپنکه اصحاب با روایت کرده‌اند که در شهرش باقی 
گذاشته نمی‌شود. . ابوالصلاح حلبی مجازات این گونه از محارب 
Ol‏ ینفیهم سس ایض بالحبس ایی مصرالی می 
یومنوا اویری الصفح عنهم»"" یعنی مجازات چھارم را تخیر بین 
حبس و تبعید دائسته است. سیدبن زهره نیز همین نظر را تایید 
کرده است «نفوامن الارض بالحبس اوالتفی من مصر الى مصر کل 
ذلک بالاجماع من ع الطائفة Vale‏ "اما یحیی بن سعید در مجازات ۱ 
ہا نیپ حر ee‏ فان اخاف : 
و لم یجن نفى من الارض بان يغرق -علی قول- او یحبس على 
آخ او ینفی من بلاد اسلام سنة حتی یتوب ۲ یعنی یا غرقش 
وچ E‏ دو مورد اول 
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اکنون با توجه به بررسی فوق می‌توان سؤالات آغاز مقاله را به 
اجمال چنین پاسخ گفت: ۲ 

۱- زندان به عنوان مجازات شرعی مستند قرانی ندارد. 
حرایمی که به لحاظ دینی مجازاتشان زندان تعیین شده است. 
مستفاد از روایات است AS)‏ خارج از بحث این مقاله و موضوع 
مقاله‌ای مستقل است). از چهار آیه‌ای که به بحث زندان مرتبط 
است. مجازات.محاربی که مرتکب قتل و سرقت نشده است به 
نظر مشهور تبعید است نه حبس» حبس زانیه در خانه به آیه جلد 
منسوخ شده است. مراد از حبس شهود تا وقت نماز عصر به 
زندان افکندن نیست. نگهداشتن است. از جمله مجازاتهای 
کافر حربی اسارت است که با زندان به لحاظ حقوقی و شرعی 
متفاوت است. 

۲- قرآن کریم تنها در دو موضع بحث زندان در دنیا را 
مطرح کرده است: یکی تهدید موسی از جانب فرعون و دیگری 
قصه حضرت Cling‏ یوسفي صدیق زندانی اسوه قرانی است. 

۳- در قرآڼ» زندان حربه مستبدان و طواغیت عليه مصلحان 
معرفی شده است. زندانیان و تهدید شده‌های به زندان در قرآن 
دو پیامبرند و هر دو در مصر آنکه به زندان تهدید می‌کند فرعون 
است و آن که به زندان می‌افکند عزیز مصر است. 

۴- زندانی اسوه قرآنی بیگناه است و با آگاهی و اختیار 
زندان را بر ارتکاب معصیت و اطاعت از حاکمیت منحرف 
برگزیده است. او به خاطر دین خدا و احیای حق رنج زندان را 
به Ole‏ خرید و آزادی‌اش از بند را نیز احسان الهی می‌داند. 

۵- یسوسف زندان را «قبرستان زندگان» می‌خواند. 
بدخواهان با به زندان افکندن یوسف خواستند که نام او از یادها 
برود و راہ او فراموش شود اما خداوند بلای زندان را وسیله نیل 
او به عزت و اقتدار در دنیا و اجر و واب در آخرت قرار داد. 

۶- زندان جزای بدکاران بدخواه در اخرت است. 
امیدوارم در مجالی دیگر توفیق ارائه مباحث زندان در روایات» 
زندان در فقه و احکام و زندان در تاریخ دینداران و سيره متشرعه 
۳ بیابم» بحث «زندان در اسلام» حاصل این چهار بحث خواهد 
بود. از دوستداران بافضیلت قرآن کریم انتظار است که با تذکرات و 
انتقادات خود این قلم را یاری فرمایند. 

زندان اوین» ۱۴ بهمن ۱۳۷۸ 


۰ ۵ کیان شماره ۵۳ 


یادداشتها 

١‏ رجوع کنید به راغب اصفهانی, سفردات الفاظ القرآن؛ ابن منظوں 
لسان‌العر ب. 

۸ مطففین ۷ و‎ ٢ 

۳ یوسف» ۱۳۳ ۳۶ ۳۸ ۱۴۱ ۴۲ و Vee‏ 

۱ ۱ TONY ۰۲۵ پوسف:‎ ۴ 

۵ شعراء» ۲۹: قال لٹن اتخذت الهاً غیری لا جعلنک المسجونین. 

۶ مائده ۱۰۶ و هود ۸ 

۷ رجوع کنید به المنجك ماده حبس؛ حبسه: سجنه. 

۸ نساء ۹۰؛ توبه» ۵ بقره» ۱۹۶و ۲۷۳. 

A‏ اصفهانی» پیشین. 

۰ آلعمران: ۳۹. 

۱ اسراء ۸ 

NO نساء‎ ۲ 

XY مائده‎ ۳ 

۴ تحفالعسقول, کلمات امام رضلا و امام جواد به مأمون در 
جوامع الشریعة. 

AVY رجوع کنید به المیزان» ج ۵ ص‎ AO 

۶ رجوع کنید به تفسیر صیاشی. تفسیر علی‌بن ابراهیم قمی» نفسیر 
مجمع‌الییان طبرسی و تفسیر الدرالمنثور ذیل آیه ۴۲ سوره بوسفگ 

WV‏ تفسیر علی‌بن ابراهیم قمی و تفسیر نورالثقلین و تفسیر البرهان ذیل آیه 
۲ سره یوسفت, 

.۱۸۳ المیزان فی تفسیر القرآن. ج ۰۱۱ ص‎ VA 

۳۶۹ uw ۵ مجمع البیان» ج‎ AQ 

٠‏ مجمع‌البیان, ج ۵ ص ۳۷۰ ذیل آیه ۵۵ سوره پوسفگ 

۱ المیزان ج ۱۱ء ص ۲۵۸ کلام فی قصة بوسف. 

۳ روایت عبیدالله مدائني از امام رضلا د رکافی, ج ۷ ص ۲۴۶ حدیث ۸و 
تهذیب. ج ۱۰ ص ۱۴۳ و ۱۳۲؛ وسای لالشیعه ج ۱۸ ص ۵۲۴ المیزان» ج 
۵ ص ۳۲ روایات در این معنی مستفیض است. 

۳. روایت جمیل بن دراج از امام صادق د رکافی» ج ۷ ص ۰۲۴۵ حدیث ۳؛ 
وسایل الشیعه» ابراب حد المحارب: باب ١‏ حدیث ۳. 

۴ از جمله اسام خمینی (ره)» تحریر الوسیله, کتاب الحدود. الفصل 
السادس فی حد المحارب: مساله ۰٠ج‏ ٢؛‏ ص ۴۹۳. 

۵ تسفسیر العیاشی, Ne‏ ص ۳۱۴ ج ۱ وسای لالشیعہ؛ ابواب حد 
المحارب: باب a‏ ۸ ص ۵۳۶ 

۶ مسند زید. ص ۳۳۳ 

TV‏ مبسوط ج ۸ ص ۴۷ و فیهم من قال: بحبس فی غیرہ و هذا مذهبنا. 
مطلب را براساس نقل صاحب جواهر از مبسوط نقل کردم (جواهر الكلام» 


۳ ۴۱ء ص‎ a 


۸ الکافی فی الفقه. ص NOY‏ 

۹ غنية النزوع (الجرامع الفقهیه» ص ۵۲۲ 

۰ الجامع للشرائع؛ ص NYY‏ 

۱ شارة السبق (الجوامع الفقهیه» ص ۱۳۲. 

۲ شبخ طوسی. نهایةالاحکام. ص ۰۷۲۰ 

۳ رسالة المحکم و المتشابه. ص A‏ وسایل الشیعه: ابراب حدالزنا: باب 
۱ حدیث ۹ج ۸ ص ۳۵۱. 

۴ تفسیر علی‌بن ابراهیم قمی: ج ١؛‏ ص ۱۳۳ تفسیر العیاشی: ج ۰۱ ص 
۸ء AV Gade‏ 

۵ تفسیر المیزان ج F‏ ص ۲۵۰. 

۶ آیة الله سید ابوالقاسم موسوی‌خوبی؛ البیان, ص ۲۳۱ (با تلخیص). 
۷ یه الله خوبی: مبانی تکملة المنهاج» ج ۱. ص ۱۹۸ مساله ۱۵۵. 

۱۵۲ به مجمع‌البیان ج ۵ ص ۱۲ و المیزان؛ ج ۹ ص‎ ALS رجوع‎ YA 

۲۱۹ تلخیص رای المیزان ج ۰۲۰ ص ۲۳۲ و‎ ٩ 

۴۰ رجوع کنید به مجمع‌البیان. ذیل آیات ۸ و ۷ مطففین. 


اشارہ مترجم ۱ 

نوشتاری که برگردان OT‏ درپی می آید از یک معمای بنیادین آغاز 
می‌شود. معمای مزبور از کنار هم گذاردن دو اصل مهم درباره 
رفتار و جامعه انسانی به‌وجود می اید. از یک سوء فرض و اصل 
اخلاقی داشته باشد. بدین معنا که چنین پنداشته می‌شود که 
انسان می تواند به فعل اخلاقی دست بزند و با اختیار و از روی 
اراده آزاد عملی را انتخاب کند. در غير این صورت به هیچ وجه 
نمی توان از تقبیح و تحسین رفتارهای انسانی و در نتیجه از نظام 
اخلاقی و حقوقی سخن به میان آورد.! بر پایه اصل مزبور آنگاه 
این پرسش مطرح می‌شود که اخلاقی بودن رفتار انسانی به 
چیست؟ پاسخ این است که رفتار انسانی زمانی اخلاقی خواهد 
بود که از یک نیت خیر و اخلاقی برخیزد و نه از ترس ناشی از 
تهدید یک قدرت. از دیگر سو اصل بر این است که حکومت 
به نحو الزامآور و به شیوه قهری سیاستها و برنامه‌های خود را 
اعمال می‌کند و از این رو هر جا که حوزه فعالیت حکومت باشد 
جایی برای فعل برخاسته از نیت اخلاقی باقی نمی‌ماند. حال از 
ترکیب دو اصل یادشده یک معما سر بر می‌آورد: اصالت مطلق 
دادن به اراده آزاد اخلاقی به نفی قوه قهریه می‌انجامد. حال آنکه 
تجویز قوه قهریه حکومت در هر زمینه به معنای از بین بسردن 
امکان فعل اخلاقی از جانب افراد انسانی در OF‏ زمینه است. 
برای حل معمای شرح داده شده, دو استراتژی افراطی پیش 
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نهاده شده است: (۱) حفظ اصل «فعل اخلاقی» و نفی حکومت 
)= آنارشیزم)» (۲) حفظ bel‏ «قوه قهریه حکنومتی» با کنار 
گذاردن انگیزه اخلاقی )= سود انگاری). 

باری استرات تژی‌های مزبور را همگان نمی پذیرند. نخست 
بر استراتژی‌های یادشده می توان ایراد و اشکالاتی وارد کرد که 


در نتیجه از استحکام نظری آنها خواهد کاست. . دوم واقعیت ` 


زیست مدرن و یا اساسا واقعیت زنگی اجتماعی انسان, ماع از 
کنار گذاشتن نهاد حکومت است. حال UF‏ می‌توان هر دو اصل 
مربوط به فعل اخلاقی و حکومت را کنار هم نگاہ داشت شت؟ آیا 
می‌توان حکومت - به‌عنوان وافعیت غیرقابل حذف زندگی 
انسان را به نحو موجه و مشروع نگهداشت و در عین حال فعل 
برخاسته از انگیزه اخلاقی را نیز دارا بود؟ به گفته نویسنده, راس 
هریسون, اگر وجود حکومت باعث از بین رفتن انگیزه فعل 
اخلافی می‌شود آیا در یک کلام می‌توان ادعا کرد که حکومت 
اساسا برای ما خوب است؟ وی ضمن طرح چند نظریه در همین 
راستا (مانند تثوری کانتی؛ نظریه مبتنی بر حق و تئوری‌های 
گرین و بوزانکت)» درنهایت به طزح یک تئوری کمال‌گرای 
(perfectionist)‏ غیرمستقیم از جانب خود می‌پردازد. از دید 
هریسون حکومت اگر از خود ما باشد امکان بهتر بودن امکان 
خود - تدبیری جمعی و بالاخره امکان حفظ آزادی اخلاقی برای 
خود و دیگران را فراهم خواهد آورد. بدین‌سان تئوری نامبرده 
ضرورت حکومت و مشروعیت اقدامات آنرا موجه 
می سازد و هم انگیزه اخلاقی را برای افراد حفظ می‌کند. . شرح و 

تفصیل مطالب پیش گفته را به متن مقاله وامی‌گذاریم. 
خلاصه: این طور استدلال شنده است که حکومت 
نمی‌تواند برای افراد خوب باشد زیرا OUT‏ را وامی دارد به 
دلیل ترس از مجازات (و بتابراین بنا بر یک نیت 
غیراخلافی) عمل کنند. نحست» دو پاسخ آشکار به 
استدلال مزبور بررسی خواهد شد: یکی آنارشیزم که 
«نتیجه» استدلال را می‌پذیرد و دیگری سودانگاری که 
«مقدمه» انگیزه اخلاقی را رد می‌کند. آنگاه به تفصیل 
پیشتری استراتژی «قبول مقدمه سزبور اما رد نتیجه 
یادشدہ را پی خواهی مگرفت. پیش از ارائه نظر مستقل 
این نوشته برخی از استدلالهای تی. اچ. گسرین و بی. 
بوزانکت را که در راستای این استراتژی ارائه شده‌اند. 

بررسی خواهی م کرد. 


گت بای ها اف انیت رف رت ا تا 
چه حد برای شما خوب است؟ ما درباره پاسخها و همچنین 
معنای «خوب» اتفاق نظر نداریم. در این نوشتار یک سری 
فرضهای اخلاقی رقیب را در نظر گرفته و سعی در ترسیم 
پیامدهای al‏ ارزشها برای حکومت خواهم کرد. در اینجا بر واژه 
«اخلاقی» (moral)‏ تأکید می‌کنم و صرفا ملاحظات «احتیاطی» 
(prudential)‏ را مد نظر تخواهم داشت. اگر چه براحتی می‌توان 
استدلالهایی را بر ساخت (برای نمونه در دستگاه (pla‏ که از دید 
حزم و احتیاط خوبی حکومت را تشان پدهند . معذلک حتی اگر 
به سراغ ۶ مشکل دارترین معنای راخلاقی» هم برویم با این حال 
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پاسخ بازهم خیلی ساده می‌نماید. اخلاق به «خوب» مربوط 
می‌شود. . حکومت با «قدرت» مرتبط است. بنابراین ن تمام چیزی 
که Lb‏ انجام دهیم این است که از قدرت حکومتی برای به‌وجود 
سے دای اد اگر چنین کنیم» دست کم اگر 
دیدگاه اخلاقی درستی داشته ہاشیم و افراد مناسبی برسر قدرت 
باشند (شاید شاه - فیلسوفها)» به پاسخ نایل گشته‌ايم: حکومت 
برای شما «خوب» است. 
اما مسأله.نمی‌تواند بدین سادگی باشد. به همین سادگی 
تمی‌توانیم یک دیدگاه اخلاقی صحیح را برگزیده با قدرت 
حکومتی of‏ دیدگاه را به‌طور اجباری عملی سازیم و آنگاه فرض 
کنیم که بدین وسیله اتوماتیک وار به «خوبی» رسیده‌ايم. برخی از 
امور اخلاقی را نمی توان با پ پشتوانه قدرت حکومتی اجباری کرد. 
چراکه ممکن است دلیل عینی برای خوبی آتھا Sees‏ نداشته 
باشد. با موضوعاتی بسیار جزئی باشند. یا مسائلی بسیار پیچیده 
و ظریف در کار (Aol‏ یا اینکه اساسا آنها اموری استحبابی باشند 
نه واجب. بنابراین حکومت نباید همه موضوعات اخلاقی را به 
نحو اجباری عملی سازد. اما در اینجا می‌خواهم به ادعايي بسیار 
بنیادی تر و البته حل نشده بپردازم. ادعا این است: مساله این 
مناسب و برخی اوقات غیر مناسب است» بلکه باید گفت 
حکومت هیچ‌گاه برای این کار مناسب نیست. حکومت به‌لحاظ 
اخلاقی برای ما خوب نیست. 
اجازه دهید ادعای مزبور را در قالب یک استدلال بیان کنم که 
نتیجه آن حاوی همین ادعاست. این استدلال سه فرض یا مقدمه 
دارد که از آنها سه تالی یا نتیجه منتج می‌شود: 
١‏ (فرض اول): حکومت از طریق امر به فعل و مجازات 
ترک فعل فعالیت می‌کند. 
۲ -(فرض دوع): eos‏ 9 ات کب نات 
اخلاقی برآمده باشد. 
PASSA eter‏ 
ديسب Ed‏ 
بر این پایه» Las‏ به سادگی به نتایج زیر منتقل می‌شویم: 
۴ (نتیجه اول): حکومت نمی‌تواند منشا ایجاد اعمال 
SHS‏ باشد. 
۵ (نتیجه دوم): حکومت نمی تواند افراد «خوب» بسازد. 
۶ (نتیجه سوم): ہے ہیں سارہ کی میا ۱ 
پیداست دو مرحله آخر بر مقدمات خفیه ب بیشتری اتکا دارند. 
اما حتی اگر of‏ مقدمات ران نیز آشکار ped‏ « علی‌الظاهر استدلالی 
شکل می‌گیرد که م رز مقدمات معقول بد نتیجه‌ای که اکر مردم 
Lal‏ یک نتیجه پوچ یا دست کم ناخوشایند می پندارند می‌رساند. 
از این رو اکنون می‌کوشم تا منشا نادرستی استدلال یا مقدمه 
(مقدمات) قابل رد را شناسایی کنم. برای این‌کار به گزیده‌ای از 


یک سری متنها اشاره می‌کنم. اما بای روشن نمایم که توجه اصلی 


رہ وہ یتوھ و تمہ 
نظرات متفکرانی 


صرف‌نظر از و تفسیری خاص» استدلالی که در Yu‏ 


آوردم به روشنی از یک روح کانتی برخوردار است بویژه مقدمه 
. نکته به توضیحات بیشتری نیاز دارد. کانت در کتاب متافیزیک 
اخلاق (Metaphysics of Morals)‏ ادعا می‌کند که «تکالیف از 
روی فضیلت» نمی‌توانند «موضوع قانونگذاری بیرونی» قرار 
گیرند زیرا به ادعای وی «قانونگذاری بیرونی نمی‌تواند موجب 
انتخاب یک هدف بشود (چرا که انتخاب یک هدف یک عمل 
درونی ذهن است) »[ص [FO‏ این همان نتیجه اول ما (یعنی 
مرحله چهارم استدلال) است. قانونگذاری شما را صاحب 
فضیلت نمی‌کند. کانت جوان می‌پذیرفت که در «قانونگذاری» باید 
«انگیزه را از زمینه‌های آسیب شناختی که بر اراده اثر می‌گذارند 
یعنی میل‌ها و بی‌میلی‌ها» جدا نگاه داشت [ص {V4‏ بعنی همان 
أولین فرض استدلال WL‏ بر این اساس کانت چهار مرحله اول 
استدلالی را که آوردم» تأیید می‌کند. ۱ 
ul‏ راه گریزی هست؟ آری» دست کم دو راه نسبتا آشکار وجود 
دارد. انها را از متون دیگری می آوریم که به دهه ۰ تعلق دارند. 
زمان مشابهی که طي آن اثر مورد اشاره کانت در بالا نوشته شد 
(البته اثر کانت اخیرا به انگلیسی درآمده است). نخست. اثر 
plo‏ به نام ارزیسابی انستقادی اعصلامیه حقوق فرانسه 
(Critical Evaluation of the French Declaration of Rights)‏ 
است که عموماً با عنوان مغالطات آنارشیستی Anarchical)‏ 
065 شناخته شده است. بنتام در اینجا هیچ مشکلی درباره 
حکومت ندارد. در حقیقت همه هدف حکومت این است که برای 
شما خوب باشد و هر چیز خوبی را باید برگزیند با گسترش دهد. 
دی می‌گوید: 
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می دانیم زندگی بدون حکومت یعنی چه و زندگی بدون حکومت 
یعنی زندگی بدون حق, می‌دانیم زندگی بدون حکومت یعنی چه 
زیرا مصادیق آن‌را که به وفور یافت می‌شوند می‌بینيم. آنرا در میان 
بسیاری از Gleb‏ وحشی, یا بهتر است بگوییم در dle‏ نژادهای 
بشری می ‌بینیم برای نمونه در میان وحشی‌های نیوساوث ویلز 
(استرالیا) که روش زندگی آنها به خوبی نزد ما شناخته شده است: 
عدم عادت به پیروی در نتيجه عدم حکومت. عدم حکومت در 
نتیجه عدم قانون» عدم قانون در نتیجه عدم وجود چیزی به نام 
حق, امنیت» مالکیت ... [ص ۲۶۹]. 

و به همین ترتیب» متن مزبور بخشی از یک مجموعه خطایی 
است که به ادعای معروف بنتام منتهی می‌شود؛ این AS Leal‏ 
حقهای طبیعی «بی‌معناهایی بر پای چوبین»اند. در مقابل بنتام بر 
این باور است که این حکومت است که حقها و دیگر چیزهای 
خوب را به ما می‌دهد. زندگی بدون حکومت بد است. 

در اینجا با یک اخلاق نتیجەگراء یک اخلاق سود - انگار 
(utilitarian)‏ مواجهیم. پیداست که اخلاق نامبرده با استدلالی 
که در اغاز اوردیم مشکلی ندارد. اخلاق نتیجه گرا (سود انگار) 
مقدمه مربوط به نیات را انکار می‌کند. در سود - انگاری مسأله 
مهم این نیست که چرا چیزی را انجام می دھید بلکه مهم این است 
که در صورت انجام چه نتیجه‌ای حاصل خواهد شد. خوبی یک 


عمل به خوبی اموری که به دنبال می‌آورد. بستگی دارد. از این رو 


تغییر دادن OW‏ و انگیزه‌های فرد با Lig‏ به مجازات مادامی که 
وسیله دستيابي به امر خوب بشود» یعنی امری که بهترین نتیجه را 
داراست. اصلا مشکلی ایجاد نمی‌کند. بنتام در کتاب درآمدی بر 
اصسول اخلاق و قانونگذاری An Introduction to the)‏ 
[VIL 1] (Principles of Morals and Legislation‏ می نویسد 
«کار حکزمت این است که با تنبیه و تشویق خوشبختی جامعه را 
بالا ببرد» [ص ۷۴]. بنابراین همان‌طور که در فرض اول استدلال 
آغازین آمد» مجازات در حوزه کار حکومت پذیرفته شده است. 
اما مطلب مزبور اکنون مشکلی ایجاد نمی‌کند چرا که تهدید به 
مجازات خوشبختی عمومی را افزایش می‌دهد و خوشبختی نیز 
تنها چیز خوب است. بنابراین حکومت برای شما خوب است. 
با این حساب سود = انگاری یک پاسخ است. ولی همه 
نمی خواهند که یک سود انگار باشند. دیگر توری‌های اخلاقی 
چه می‌توانند بگویند؟ باری, در اینجا اثر دیگری وجود دارد که در 
دهه ۱۷۹۰ (سال ۱۷۹۳) به انگلیسی نوشته شده است. موّلف از 
«نهاد بشری و موضنوعه»» یعنی نهاد پاداش و AS‏ برای تأثیر بر 
رفتاره سخن می‌گوید. وی آنگاه اضافه می‌کند: 
فرض کنیم نهاد بشری و موضوعه به میان آید و پاداش شخصی 
بزرگی را برای انجام تکلیف از سوی من در نظر بگیرد. چنین چیزی 
بلافاصله ماهیت عمل را تغیبر می‌دهد. پیشتر من آن عمل را به دلیل 
حسن ذاتی‌اش ترجیح می‌دادم. اکنون عمل مزبور را تا آنجا که به 
عملکرد نهاد بشری و موضوعه مربرط است» ترجیح می‌دهم زیرا 
برخی به‌نحو دلخواه وزن سنگینی را در قالب نفع شخصی بدان 
ضمیمه کرده‌اند. اما فضیلت که کیفیت یک موجود هوشیار و عاقل 
است به حالت نفسانی Ge)‏ یا خوی) که همراه عمل می‌شود 
ستگی دارد. بنابراین تحت «نهاد بشری و موضوعه» همان عملی 
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که ذاتاً پرهیزکارانه است می تواند به دلیل فاعل آن به عملی شریر و 
بد تبدیل شود. 
این نظر دقیقاً همانند استدلال آغازین مامی‌نماید. بدون 
حکومت ما می توانیم خوب باشیم. اما اکنون که این نیات و 
انگیزه‌های مصنوعی به میان آمده‌اند دیگر نمی‌توانم خوب باشم. 
مجبور به انجام چیزهایی برای دلایل غلط plead‏ و بدین رو آن 
چیزها و من هر دو دیگر خوب نیستیم. حال موّلف متن بالا 
چگونه پاسخ این استدلال را خواهد داد؟ او جوابی نمی‌دهد. 
استدلال مزبور استدلالی است در جهت آنارشیسم از سوی ویلیام 
گادوین wks wi) (W.Godwin)‏ تسفحص درباره عدالت 
سیاسی (Enquiry Concerning Political Justice)‏ [بحث فعلی 
از: 201-2 [I], 6, pp.‏ حکومت برای شما خوب نیست. 
اما همه نمی‌خواهند آنارشیست باشند و بنتام در مغالطات 
آنسارشیستی دقیقا عليه آنسارشیست‌ها مسوضع‌گیری کسرں 
فرانسوی‌هایی که آنها را تروریست می‌نامید. اما همان‌طور که 
گفتم. از طرفی همه نمی خواهند سودانگار باشند. بلکه در عوض 
برخی افراد دفیقا همان چیزی را که در اینجا بتتام بدان حمله 


می‌کند می‌خواهند» یعنی حقهایی که از نظر رتبه و زمان پیش از 
حکومت قرار دارند. و همچنین برخلاف نظر بنتام» فکر نمی کنند 
که خواسته مزبور بالضرورہ انارشیستی است؛ انقلابی شاید اما 
آنارشیستی نیست. در حقیقت. اگر دو دهه جلوتر به انقلاب 
دیگری برگرديم این انديشه را در قلب همه آمریکایی‌ها حک 
شده می‌بینیم: «برای تامین چنین حقهایی حکومت در میان 


انسانها تشکیل شده است که قدرت عادلانه‌اش را از cule,‏ 


حکومت شوندگان کسب می‌کند.» بنابراین در اینجاء دست کم در 
صورت وجود رضایت» حکومت امری موجه و آنارشیسم رد 
است. حکومت با تهدید به مجازات حقها را تأمین می‌کند. اما 
حقها برای شما خوب هستند. پس حکرمت برای شما خوب 
مقدمه اول استدلال آغازین (که حکومت از طریق مجازات عمل 
می‌کند) نیز پذیرفته شده است. تا اینجا همه چیز خیلی خوب 
می‌نماید. اینک نظر مورد بحث. خود را چگونه از قید مقدمه دوم 
(که درباره نیات بود و سود انگارها آن‌را خیلی ساده غلط دانسته 
و کنارگذاردند) رها می‌سازد؟ من فکر می‌کنم همانند مورد سود - 
انگاری در اینجا نیز مقدمه مزبور را می‌توان به دلیل بی‌ربط بودن 
کنار گذارد. زیرا در اینجا نیز مساله مهم تامین یا تحصیل وضعیتی 
از امور است. این بار وضعیت مزبور به جای ایجاد خوشبختی 
«صیانت از حقها, اشتت: اما نکته اصلی یکی است. این وضعیت 
ol‏ بر این اساس نیات مهم نیستند. شاید بتوانید حقها را از طریق 
اخلاقی کردن؛ اجتماعی کردن یا آموزش مردم تأمین کنید و به 
حکومت نیازی نداشته باشید. یا شاید چنین چیزی ممکن نباشد 
و با وضعیت فعلی مردم بهتر باشد که تهدید و زور به کار گرفته 
شود. عدالت ساختمانهایی را که بر سر در آنها نوشته شده ASL‏ 
«عدلیه» لازم دارد. در این صورت حکومت ool‏ داشت. 
نتیجه نهایی یکی است مشکلی پیش نمی‌آید. بنابراین می توانیم 
بگذاریم. 1 ۱ 

حال با توجه به اهمیت بسیار برجسته آزادی در هر دو نظام 
اخلاقی کانت و تثوری حق )45 در اینجا به نحو کلی ترسیم گردید) 
نتیجه بالا احتمالا به ان اندازه که به‌نظر می‌رسد» درست نیست. در 
هر صورت این سؤال مطرح است که در نظریه پیش گفته حکومت 
برای چه کسانی منظور شده ست؟ بدین معنا که ایا حکومت 
برای افراد بد یا برای افراد خوب طراحی شده است؟ UT‏ این‌گونه 
می خواھیم که حکومت ما را بهتر سازد؟ آیا این طور است که 
متاسفانه ما انسانهای خوب علی‌الظاهر با شمار زیادی از افراد بد 
یا بالقوه بد محاصره شده‌ایم و از این رو برای وادار کردن انها به 
حفظ امنیت. باید حکومت داشته باشیم؟ به‌نظر می‌رسد اوضاع 
واقعی بیشتر شبیه حالت دوم باشد. حکومت در نتیجۂ گناه 
انسانها بەوجود آمده است. اگر مردم خوب بودند می توانستیم 
براساس قوانین طبیعی و بدون حکومت» خوش بزییم. اما چون 
هبوط کرده‌ايم. گناھکاریم و با تجاوز به حقوق طبیعی یکدیگر 


مرتکب بی‌عدالتی می‌شویم. به ناچار باید قوانین موضوعه 
بشری را نیز داشته باشیم. حکومت به دلیل وجود افراد شریر 
تشکیل شده است. در این صورت حکومت یک حکومت 
حداقلی است که از حقھا 00 
نمی‌رود. 

در حقیقت می‌توانیم دو پاسخ آخره 899-0" 
> آنارشیستی» را باهم ترکیب کنیم و نظریه‌ای به دست دهیم که 
نسبتا کانتی می‌نماید. زیرا کانت با حکومت مخالفت نبود بویژه 
مدعی بود که حتی اگر جامعه در حال انحلال باشد هنوز مهم 
است که تا آخرین قاتل را از طریق دستگاه قضایی محاکمه و 
اعدام wes‏ ترکیب این گوته خواهد بود: حکومت برای حمایت از 
حقوق بنیادین, اما به محض تضمین آن حقوق» دیگر به به حکومت 
نیازی نیست. آنارشیسم» مگر در مورد تأمین حقها. باید امور 
اساسی را در مقابل افراد بد تضمین و تأمین کرد اما پس از آن 
حکومت باید از سر راه کنار برود و ما را در اخلاقی چودن آزاد 
بگذارد. درست همان گونه که پنداشته می‌شود حکومت بیش از 
اندازه گسترده عرصه را بر فعالیتهای اقتصادی تنگ می‌کند. اینجا 
نیز این ایده را داریم که حکومت بیش از اندازه بزرگ فعالیت 
اخلاقی را از میدان بدر می‌کند. ` 

تا اینجا مواضع گوناگون را به‌طور گذرا و اجمالی بیان کرده‌ام 
تا شناختی هرچند اندک از راه‌حلهای ممکن برای مساله بیان شده 
در JET‏ سخن» بیاہیم. اکنون اجازه بدهید قدری بیشتر به دو 
فیلسوفی که با مضمون استدلال آغازین همدلی دارند ولی در عین 
E oe‏ تو سیت آنان 
دو ایده‌الیست بریتانیایی اواخر سده نوزدهم یعنی تی. اچ. گرین 
(T.H.Green)‏ و بسرنارد بسوزانکت e Bosanquet)‏ 
هستند. بوزانکت در یک پاورقی شخصی را توصیف می‌کند که 
مدعی است دين Solel‏ دست کم از بی‌دینی بهتر است و به او 
پاسخ می‌دهد که «من تفاوتی نمی‌بینم» [پاورقی ص [\v4‏ بدین 
معنا که دین اجباری نمی تواند بهتر از بی‌دینی باشد چرا که دین 
اجباری Maal‏ دین نیست. یا در متن اصلی اثر مزبور. نظریه فلسفی 
دولت (The Philosophical Theory of the State)‏ وی 
می‌گوید «الزام تکالیف اخلاقی به خودی خود امری تناق ض آلود 
است» vl‏ ۴ و همچنین ادامه می دهد «برای نمونه گسترش 
اخلاق به‌وسیله زور یک امر مطلقاً متناقض اشت» [ص ۹ به 
ا Lula Ga‏ 
سیاسی (Lectures on Political Obligation)‏ گفت راین پرسش 
که برخی اوقات طرح می شود که LT‏ باید تکالیف اخلاقی را از 
طریق قانون الزامی سازیم به حق پرسشی بی‌معناست چرا که 
ارس تکالیف اخلاقی را نمی‌توان اجبار و الزام كرد ]$10[ 
استدلال آغازین را می پذیرند۔ حکومت نمی‌تواند اعمال اخلاقی 
خوب بەوجود آورد. با این حال آن دو با آنارشیسم موافق نیستند. 
آنان در درجه نخست اصل وجود یک دولت را می خواهند و 
افزون بر اه ین آنان دولت را می خوا هند زیرا آن را خوب می‌دانند. 
دولت نزد بوزانکت «چرخ دنده اصلی حیات ماست». در حقیقت 
وی بر این باور است که حکومت برای خود - تکاملی | نسان» به 


تعبیر وی برای «بالفعل ساختن آرزوهای درونی» انسان» ضروری 
است [ص ۷۳]. حال نکته بحث پیش گفته در این نیست که 
فیلسوفان مزبور چهار مرحله نخست استدلال آغازین را 
می پذیرند و نتیجه نهایی را رد می‌کنند بلکه علاوه بر این آن دو 
چنین کاری را به روشی بسیار مثبتتر از تئوری حق که بیان 
کردیم انجام مي‌دهند. دولت از دید فیلسوفهای نامبرده برای خزد 
تکاملی» برای آزادی برای تمامی فضایل اخلاقی که آن دو بدان 
معتفدند. ضروری است. 
رت یاد شده یت FSIS‏ برای از میان 
کر شناد بیشتر تلاش کنند. TT‏ 
راراده عمومی» (general will)‏ روسو انجام می‌دهند که به 


: موجب آن دولت به طریقی خود ما هستیم نه موجودی بیگانه که 


بر ما حاکم است. با این حال» OUT‏ به مفهوم دوگانه‌ای که بدان 
اشاره کردم نیز متوسل می‌شوند. البته با قرائتی مثبتتر. بدین معنا 
که هر دوی آنان نظر روشنی درباره آنچه دولت بايد انجام دهد و 
همچنین آنچه Lbs‏ انجام دهد دارند. حکومت برای دستیابی به 
«خوب» مورد نیاز است. ولی در عین حال برای نیل به «خوب» 
حکومت باید از سر را ه کثار بایستد. به علاوه آن دو (بویژه گرین) 


| معتقد بودند که حکومت باید وظایفی بیش از آنچه در آن زمان 


انجام می داد بر عهد ه گیرد. گرین دخالت دولت در حقوق 
شهروندان آزاد در معامله خانه و زمین» آموزش, شغل؛ نوشیدنیها 
و مانند آنها را توصیه می‌کند. ر بعنی او با بازرسی. تنظیم و کنترل و 
امان ع و ضر رشان ابی تمامی این موارد در زمان وی به 
معنای گسترش قلمروی دولت بود. چنین استدلال می‌شود که این 
حکومت در حال گسترش برای شما خوب است. حال SST‏ یکی 
از مقدمات اصلی استدلال این است که اگر فرض کنیم دولت 
زے سر وم یا دینی کند دچار als‏ شده‌ایم. 
مشکل ا بن است که آیا ادعاهای پیشین را می توان به‌نحو 
سازگار ارائه کرد۔ بویژه بدین‌دلیل که بوزانکت و گرین ممچنین 
فرض می‌گیرند که ارزیابی دولت» مانند مرچیزی دیگر به 
موفقیت آن در عملی ساختن بهترین زندگی اخلاقی برای مردم 
بستگی دارد. در اینجا یک راه برای تأمین سازگاری یاد شده وجود 
دارد د. گرین و بوزانکتِ به حقهای طبیعی متقدم بر حکومت اعتقاد 
ندارند. اما آنان واقعاً بر این باروند که پاره‌ای از امور برای هر 
جامعه‌ای که آزادی در آن موجود است» ضروری است. امور 
ضروری مزبور را دولت بدرستی می‌تواند الزام آور کند. نزد آنان 
ای در ا سای Joly‏ کردن یا تکامل خود Nodal.‏ 


۱ 2ئ غاب است. با بوچه به اینکه آزادی ایدهآل غایی است و 


همچنین الزا مور کردن آن از سوی حکومت تنها به‌خاطر خود 
آزادی است؛ الوم مزبوز مشکل اخنلاقی را به‌وجود نمی‌آورد. 
نتلشیپ (Nettleship)‏ درنمایه تحلیلی خود به کتاب تکلیف 
تاس (Political Obligation)‏ گرین» با ظرافت ادعای بخش 
۱۵ را این گونه خلاصه می‌کند: تنها اعمالی که دولت «باید امر یا 
تھی نماید اعمالی هستند که انجام یا ترک آنهاء با هر انگیزه‌ای» 
برای هدف اخلاقی جامعه ضروری هستند». تأكيد نتلشیپ در 
اینجا بر «با هر انگیزه‌ای» اهمیت کلیدی دارد. ass‏ مزبور هم بر 
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مقدمه مربوط به انگیزه در استدلال آغازین صحه می‌گذارد و هم 
پاره‌ای از پیامدهای of‏ را نمی پذیرد. این را می‌پذیرد که هویت 
یک عمل به هویت انگیزه آن بستگی دارد و از این رو تغییر انگیزه 
موجب تغییر عمل می‌گردد. می‌پذیرد که حکومت با تهدید به 
مجازات و دادن پاداش انگیزه‌ها را دگرگون می‌سازد. این را قبول 
می‌کند که اگر حکومت تلاش به ایجاد اعمال اخلاقی کند چنین 
تلاشی of‏ اعمال را از هویت اخلاقی ساقط خواهد کرد. 

همه اینها پذیرفته شده‌اند. اما با این حساب دولت اجازه 
می‌یابد تا فتاری راکه انگیزه‌اش نامهم اما نتیجه حاصله از آن مهم 
است اجباری کند. گرین برای چنین اجباری یک شرط ضروری 
می‌گذارد. تنها رفتاری را می‌توان اجباری کرد که انجام دادن آن با 
یک انگیزه پایین بهتر از این است که اصلاً انجام نشود. البته هنوز 
باید نشان داد که موردی هست که این شرط را برآورده می‌کند و 
ری وی بت Leal,‏ این است 

که شرایط ضروری برای آزادی (یعنی برای اخلاق)ء شرط مذکور 
را برآوردہ می‌کند. il ple‏ ین اگر چیزهایی هستند که برای اخلاق یا 
آزادی ضروری‌اند» به‌نحو موجه آنها را الزامی می‌کنيم. چنین کاری' 
را نه برای اخلاقی کردن مردم (که غیرممکن است) بلکه به‌عنوان 
وسیله‌ای که انها را قادر به اخلاقی شدن می‌کند انجام می‌دهیم. 
نتیجه استدلال آغازین این است که مردم با تهدید به مجازات 
پیشرفت اخلاقی نمی‌کنند. با این حال به دلیل تأثیر تهدید بر 
دیگران» نتیجه‌ای اخلاقی حاصل می‌شود. به‌دلیل تهدیدات 
مزبور مردم می توانند زندگی کنند» برنامه بریزند و دست به 
انتخاب بزنند. چیزهایی که بدون آنها امکان اخلاقی بودن وجود 
ندارد. بنابراین دراینجا یک نظریه غیرمستقیم داریمز بسط 
غیررمستقیم اخلاق. حکومت شرایط ضروری را فراهم می‌آورد و 
آنگاه از سر راہ کنار می‌رود. 

نظریه غیرمستقیم بالا به صورت نسبتاً آشکاری از سوی AS‏ 
و بوزانکت مسطرح شده و توسعه یافته است. بوزانکت از 
«روشهای بسیار ظریف و غیرمستقیم» سخن می‌گوید. وی 
می‌گوید که «کارکرد خاص دولت را بدرستی ایجاد مانع در برابر 

یک زندگی خوب» توصیف کرده‌اند» [ola]‏ بر این پایه ممکن 
است حق با ونکت راد وق می‌گرید ماد منگامی که با 
زور جلوی موانع بهترین زندگی یا خیر عمومی را می‌گیرده کار 
درستی انجام داده است» [ص ۱۷۸]. اگر چنین باشد» در اینجا هم 
یک دولت اجبارگر و هم زندگی خوب را با هم داريي دقیقاً دو 
چیزی که استدلال آغازین می‌پنداشت نمی‌توانند با هم جمع 
شوند. اما این روش غیرمستقیم (روش منفی در منفی) به‌دلیل 
شخی ‏ جا رسای سے یت اک مت 
مشکلات عملی مواجه می‌شود. به‌طور سلبی مجازیم جلوی 
موان نع را بگیریم اما به‌طور ایجابی مجاز به ارائه کمک نیستیم. این 
سال یگ بر کت رات لات تا از تطبیق عملی 
می‌کشاند. از دید او شخصی که اشتیاق تحصیل علم دارد اما پول 
ندارد مانع باید از سر راه او برداشته شود اما به شخصي که 
اشتیاق مزبور را ندارد نباید کمک کرد تا ان را به‌دست اورد. 
به‌هرحال در هر دو مورد نتیجه نهایی» رشد تحصیلات. تکامل 
شخصی بیشتر و (به تعبیر وی) رشد اخلاق خواهد بود. معذلک» 
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گذشته از مشکلات عملی. در اینجا به‌طور chi‏ برای پرسش 
آغازین یک پاسخ داریم» پاسخی که دولت مجازات‌گر و انگیزہ ۱ 
خلاقی کاملاً مستقل هر دو را در بر می‌گیرد و درعین حال 
همچنین بین آن دو نوعی ارتباط برقرار می‌سازد. ارتباط به این 
صورت است که دولت مجازات‌گر با رفع موانع» ابزاری ضروری 
برای انگیزه اخلاقی مستقل می‌گردد. 

با این حال, گرچه نظریه بالا یک پاسخ به پرسش نخستین 
است ولی پاسخی بسیار غیرمستقیم است. بنایراین انون 
می‌خواهم رهیافتی مستقیمتر را ارائه کنم. با اينهمه» بیشتر مردم 
اکثر اوقات این گونه می پنداث شته‌اند که اشکالی ندارد دولت مردم را 
اخلاقی گرداند. ارسطو علی‌الظاهر این را بسیار روشن می‌دانست 

که «قانونگذار با ایجاد عادت در شهروندان آنان را خوب سازد» 
[NEIL]‏ وی پس از کتاب اخلاق به تألیف سیاست پرداخت: 
ا کو رنه انایرا کا ماح همین‌طور 
آکوئیناس گفت که «قانون حتی با مجازات مردم رابه سوی خوب 
بودن هدایت می‌کند» rep4]‏ 92.2 18226 ]8]. یا می‌توان 
قطعه‌ای معمولیتر از نوشته‌های سده شانزدهم را برگزید: دعای 
کرانمر (Cranmer)‏ برای رزمندگان کلیسا درکتاب دعای مجالس 
(Book of Common Prayer)‏ انگلیسی. در اینجا دعا می‌کنیم 
همه انان که به قدرت رسیده‌اند Loy‏ خلوص نیت و بدون 
فرق‌گذاری» عدالت را به منظور 
واقعی تو و تقو اجرا ALLS‏ چنین می‌نماید در این دعا کرانمر نیز 
هیچ اشکالی در این نمی‌بیند که دادرسان با اجرای بیطرفانه 
عدالت» یمنی با مجازات جرم و AS‏ تقوا را گسترش دهند. 

یک متن دینی را نقل کردم چراکه بهانه طرح وجوه دیگری 
است از داستان نظریه «حمایت از حقها» که پ پیشتر بدان ارجاع 
دادم. این داستانء در شکل سده هقدهمی آن ان ایت درباره 
انتقال حق طبیعی مجازات به دولت برای اجرای بهتر قانون 
طبیعی (به تعبیر لاک). قانون طبیعی مزبور؛ برای نمونه از دید 
پوفندورف یا لاک معمولاً از جانب خدا می آید. و وت 
از اینکە به قرائت دینی یاد شدہ قائل ہاشیم 
اق Ids‏ ند تراق یک HSI Is‏ کامل را در ابق داستان path‏ : 
کنیم. در اینجا کسی [خدا] با اقتدار طبیعی قانون می‌گذارد» و از 
این رو قانون مزبور از اعتبار برخوردار است. اما خداء دست‌کم در 
این داستان و در این زمانء ممچنین دارای قدرت سهمگین 
مجازات است. اجرای قانون طبیعی یاد شده دوزخ را در پشت سر 
خود به حمایت داراست. از این رو در حقیقت تنها بدین روش 
است که تمامی گناهان درونی که خارج از حوزه قوانین موضوعه 
هستند در قلمرو قانون طبیعی قرار می‌گیرند. 

حال نکته این است که پیام دوگانه‌ای درباره دلیل پیروی از 
قانون طبیعی وجود دارد: ترس و احترام. برای نمونه پوفندورف از 
«قدرت مضاعف» ناشی از قرارداد سخن می‌گوید. باید به 
قراردادهای خود وفادار باشید زیرا وفای به عهد GIS‏ درست است 
و همچنین زیرا اگر به عهد خود وفا نکنید در معرض تنبیه قرار 
می‌گیرید. این یک tle‏ دوگانه است. یا دعای دیگری: از کرانمر را 

می‌آوریم. وی در مجموعه لیتانی (Litany)‏ از ما می‌خواهد les‏ 
کنیم که «خدایا به کرمت» قلبی به ما عطاکن تا با آن به تو عشق 


مجازات جرم و گناه و حفظ one‏ 


ورزیم و از تو بیمناک باشیم و در فرمانبرداری از اوامرت کوشا». 
پیداست که دعا می‌کنيم تا ان فرامین یعنی قانون اخلاقی خدا را 
رعایت کنیم. به‌هرحال در اینجا همچنین از خداوند انگیزه‌ای 
طلب می‌کنیم که بر اساس آن فرامینش را پیروی کنیم» و انگیزه‌ای 
که کرانمر بذان اشاره می‌کند یک انگیزه مضاعف است. انگیزه 
مزبور عشق و بیم است. همان ply‏ دوگانه. بسیار پیش از این در 
متن مشهوری که به مردم می‌گوید از قدرتهای موجود اطاعت 
کنند سنت پل (Saint Paul)‏ در Romans OLS‏ می‌گوید «شما 
بالضروره باید مطیع باشید. نه تنها به دلیل ترس از خشم الهی 
بلکه از روی وجدان» JAY, xiii,5]‏ او نیز دلیل دوگانه می‌آورد. 

بنابراین دوگانگی یاد شده دست‌کم در آن زمان» معمول بوده 
است. و البته پرسش ما این است که دوگانگی مزبور با استدلال 
آغازین قابل جمع است يا نه. فرض کنید که دولت. عشق و بیم هر 
دو را به کار می‌گیرد؛ هم احترام به قدرت و هم ترس از مجازات. 
پرسش اي است که Uf‏ ین دوکانگی اگ نیقی مقدمه مربوط 
به انگیزه در استدلال آغازین است يا نه ( این مقدمه که اعمال 
اخلاقی تنها از انگیزه‌ها و نیات اخلاقی بر می‌خیزند). lee‏ انجام 
می شود در آن عمل انگیزه اخلاقی به نحو مؤثر وجود دارد. آن 
عمل از روق هشن به خی یه دلیل ارام به فائوت'اخلافی) 
انجام گرفته است. اما انگیزه دیگری در کار است. عمل مزبور به 
دلیل ترس از مجازات از روی بیم از قانونگذا انجام شده است. 
سؤال این است که آیا این دوگانگی به خلرص مطرح در اخلاق 
کانت لطمه می‌زند؟ البته همانند قبل می توانیم افراد خوب و افراد 
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بد را از هم جداکنیم. افراد خوب بەطور طبیعی عادلند OUT‏ تٹھا از 
روی عشق, احترام. فهم و وجدان عمل می کنند آنها یک انگیزه 
دارند. افراد بد به خشم الهی و بیم نیاز دارنده انگیزه » واحد دیگر. 
بنابراین می‌توان مدعی بود که گرچه دو انگیزه در کار است» هر 
شخص تھا تابع یک انگیزه است. اگر این ع مطلب درست باشد 
این نتیجه سا تا (paradoxical)‏ را خواهد داشت که کل 
هدف دولت قادر ساختن برخی از مردم (افراد خوب) به انجام 
عمل به گونه‌ای که گویی دولت وجود ندارده است. اما این درست 
نیست. یک مشکل اہ بن است که بیشتر مردم هم خوب و هم بد 
هستند و نمی توان OUT‏ را به کاملا خوب و کاملا بد تقسیم کرد. 
مشکل دیگر این است که حتی اگر بتوانید تقسیم مزبور را عملی 
سازید. چنین می‌نماید که انگیزه افراد خوب (همان‌طور که 
گادوین مطوح کرد) ب به دلیل تهدیدها ناخالصی پیدا می‌کند. شاید 
صحیح به نظر آید بگوبیم راہ رفتن بر روی یک تخته باریک روی 
زمین مانند راہ رفتن بر روی یک تخته باریک در ارتفاع هزار پایی 
است. دلیل ممکن است این باشد که به هر حال از روی تخته 
نخواهید افتاد و از این‌رو این واقعیت که در صورت افتادن نتایج 
متفاوت خواهد بود» ہی ربط است. ممکن است گفته شود اگر آدم 
خوبی باشید کار خطایی انجام نخواهید داد و از این‌رو این 
واقعیت که پیامدهای گوناگونی در amt‏ انجام خطای شما به 
دنبال خواهد آمد» بی ربط است. معذلک در هر دو حالت وقتی 
بیم اضافه شود قضیه متفاوت خواهد شد. 
مایلم این را نشان دهم (حال نتیجه راہ رفتن بر روی تخته باریک 
هر چه می‌خواهد باشد) اضافه کردن بیم به احترام به قانون 
اخلاقی الزاما در موقعیت اخلاقی تفاوت اساسی ایجاد نمی‌کند. 


۱ نخست. این کار را با نگاه به نمونه‌ای از دوگانگی دلایل برای 


عملی از نوع کاملاً جدا انجام ۰ می‌دهم. نموئه مزبور سود ۔انگاری 
غیرمستفيم است. در سود -انگاری lp ree‏ جرا راو 
انگاری معطوف به قاعده utilitarianism)‏ 6 دلیل نهایی 
عمل را موجه می‌سازد صرفاً بەطور غیرمستقیم با عملهای خاص 
در ارتباطند. عملهایی که به دلایل دیگری انجام می پذیرند. 
بنابراین» برای نمونه به‌عنوان یک قاعده قبول دارم که بايد به 
عهدم وفاکنم و دلیلم برای برای وفا به یک عهد معین همین قاعده 
است. با این حال توجیه نهایی قاعده مزبور این است که پیروی 
مردم از آن قاعده موجب گسترش نفع عمومی خواهد بود. من دو 
دلیل برای وفای به عهد دارم. یکی مستقیم و یکی غیرمستقيم. 
یک دلیل مستقیم و همچنین یک دلیل که چرا این دلیل یک دلیل 
درستی است. 

حال گمان می‌رود این‌گونه تحلیلهای غیرمستقیم دارای 
مزیتهای عدیده باشند» اما یکی از آنها برای مشکل فعلی ما از 
اهمیت خاصی برخوردار ات و آن فرض «کارآد یی انگیزه al‏ 
(motivational efficiency)‏ برای تحلیل یاد شده است. در 
سودانگاری غیرمستقیم می‌توانیم بین موقعیت عمل فوری 
(immediate action)‏ و موقعیت تسایید مستاملانه 
(contemplative endorsement)‏ تفکیک کنیم. هنگامی که در 


گرماگرم عمل هستیم» صرفاً بر پایه قواعد» بر پایه انتظارات 
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اا ا آورډها» ple‏ 


200 با این حال افزون بر این موقعیت عمل» یک موقعیت 
تامل جداگانه‌ای نیز وجود دارد. . در موقعیت تأمل می نوم ان 
اعمال را از یک دیدگاه سود انگار تأیید کنم؛ اعمالی که از این 
دیدگاه فی الواة قع نتایج درستی را به‌بار خواهند آورد. ی 
pan‏ و تھی چو ھا 
ہی یھی رس وس مب 
کردن موفقیت نهایی خواهم داشت 

نے wcll‏ صووتی با سیل Be‏ الات کار 
کردا اتا در ری مر ay‏ سام ais‏ ان 
کوتاه‌مدت قرار داشته باشم. انگاه موقعیت ایده‌ال این خواهد بود 
که بتوانم با اطمینان تسلیم این‌گونه انیگزه‌های فوری شده و در 
one‏ حال در پرتو تامل جدی بعدیام دریاہم که درواقع کار 
درستی انجام دادەام. کل تثوری حکومت بنتام تلاشی در راستای 
همین سیاست است که افراد را وادار به انجام بایدهایی کنیم که در 
جهت منافع همه است؛ یعنی بایدهایی که در واقعیت خوشبختی 

همه را گسترش می‌دهند. بنتام این را اصل تلاقی تکلیف و سود» 
يب تکلیف من به منفعتم می‌پیوندد بنابراین ن با تعقیب 

منفعتم درواقع به تکلیفم نیز عمل کرده‌ام. این یک استراژی 

وس و به هنگام عملء منفعت‌طلبانه رفتار می‌کنم اما 
تأمل آرام بعدی به من می‌گوید که در عین حال درواقع عمل 
صحیح را انجام داده‌ام (دست‌کم اگر این اندازه خوشبخت باشم که 
در دولتی با قوانین سود انگارانه مناسب زندگی کنم). 

در اینجا بادوگانگی دلیل نفع شخصی و دلیل اخلاقی 
مواجهیم. دوگانگی خر و وی و یہ تن دای برای حل 
مشکل اصلی‌مان نیازمندیم. اما تحلیلی که در پاسخ به سوال از 
چگونگی عملی بودن این دوگانگی دادهام یک پاس سودانگارانه 
است حال آنکه مشکل اصلی ما نیازمند پاسخی غیرسودانگارانه 
است. از دیدگاه سود انگار مشکل ترکیب انگیزەھاء یا در خقیقت 
ترکیب هرچیز دیگری» صرفاً یک امر تکنیکال است. درست مثل 
یک شبکه لولەکشی که مهم رساندن مواد به ضورتی سالم در 
محلهای موردنظر است. حال مهم نیست که لوله‌ها چقدر پیج و 
تاب خوردہ باشند. بنابراین پرسش بعدی ah‏ ین است که آیا اگر به 
Ferret ees eer 6‏ 
موضوعات تکنیکی مزبور توجه کنیم؟ به دیگر سخن, آیا 
می توانی نیم از دیدگاهی غیر از دیدگاه سودانگار به تکلیف بنگریم و 
درعین حال اصل تلاقی تکلیف و سود را حفظ کنیم که به هر دو 
نوع دلیل اجازه می‌دهد همگام با هم عمل کنند؟ 

در چنین تحلیلی دلیلی که در موقعیت تامل آرام مورد aust‏ 
قرار می‌گیر باید یک دلیل اخلاقی باشد. همچنین دلیل مزبور 
باید دلیل اصلی باشد؛ دلیلی که انگیزه » نهایی را به فرد می‌دهد 
(چرا که نظام اخلاقی مورد بحث نظامی انگیزه - محور و نه 
نتیجه گراست). اجازه دهید مطلب را ابتدائاً در حالت فردی مورد 
بررسی قرار دهیم: من دارای دلاپل اخلاقی به سبک دلایل اخلاقی 
کی س اما دزم بام که به مدا مود تروص یه این bY‏ بهتر 
دست خواهم یافت اگر دلایل قریبه (immediate resons)‏ 

بیشتری برای اقدام عملی خود فراهم آورم. بنابراین پاره‌ای از 
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دلایل اضافی فوری معطوف به منافع شخصی را مبنای عملم قرار 
می‌دهم. .دراین صورت (در تحقق بخشیدن به دلایل نهاییام) بهتر 
عمل می‌کنم. در حقیقت درمی یاہم که اگر در حین عمل Heal‏ به 
چیزی غیر از دلایل فوری فکر نکنم. نتیجه بهتر از این خواهد شد. 
در اینجا به‌لحاظ سباختاری چیزی شبیه به تحلیل غیرمستقیمی که 
پیشتر ارائه شد. داریم. وقتی عملی انجام می‌دهم. عمل من فوری 

است و انگیزه‌های فوری من معطرف به منافع شخصی هستند. 
اا وچ ein ee‏ ار م دارم و دراین موقعیت اعمالم 
ale Gand ys‏ انت اکم انی سی کا اگ GE!‏ است. 
دلایل من دوگانه‌اند اما قلیم خالص است. 

یا شاید این‌گونه نیست! شاید با این روش از اخلاق انگیزه - 
محور خیلی دور شده باشم! ولی مادامی که علم به انگیزه‌هایی 
بس دارم شاید هم خیلی دور نشده باشم. هراندازه 
بخواهیم در اخلاق انگیزه - محور خالص باشیم بازهم بەوضوح 
دخالت برحی انواع تدبیرهای شخصی مجاز گردیده‌اند. وت 
صرفاً فیزیکی (یعنی انتخاب این با آن بازو یا انتخاب یک عضله 
خاص) مادامی که عمل قصد شدہ انجام گیردہ از نظر اخلاق فرقی 
ایجاد نمی‌کند. برای نمونه ممکن است توجه خود را به چگونگی 
دسترسی به کلید برق معطوف کنم. حال آنکه اهمیت اخلاق این 
توجه از اصل انجام گرفتن عمل [روشن شدن لامپ] جداست. 
می نوا دز جوم عالت اغلافی مطلوب آزامشن زا با تخیل برد 
در ساحل» ایجاد کنم (آرامش اخلاقاً مطلوب است چراکه 
انگیزه‌های اخلاقی را تقونت می‌کند) و امثال اين. موارد یادشده 
دربرگیرنده گامهای روانی و فیزیکی هر دو است. با این حال چنین 
می‌نماید که نکته مزبور با اعتبار انگیزه اخلاقی بی‌ارتباط باشد 
تمام آن چه لازم و ضروری است این است که تدبیر و دخالت‌های 
یادشده صرفاً ابزاری برای حصول یک نتیجه برآمده از انگیزه 
اخلاقی قرار گیرند. 

اما به‌نظر می رسد استراتژی‌های خود - تدبیری ی 
مشکل زیر کرد الیل برگزیدن استراتژی‌های غیرمستقیم این 
عمل خواهم کرد. . هرچه اعمال قوری‌ام کمتر با فکر کردن به 
اهداف pl ole‏ آلوده مس ور کے ہوا (بهتر از دید 
همین اهداف نهایی). از این رو چنین می‌نماید بهترین حالت این 
خواهد بود که از هر گونه فکر درباره اهداف نهایی بپرهیزم. اما 


مشکل در همین جا پدیدار می شود. این موفقیت بزرگتر ناگهان به 
یک شکست بدل میگردں دست کم از دیدگاه اخلاق کانتی. اگر 
هیچ‌گاه در موقعیت تامل اخلاقی قرار نگیرم» دیگر نمی توان گفت 
اصلاً دلیل اخلاقی در میان دلایل من برای عمل موجود است چه 
رسد به اینکه جزء دلایل حا کم (overriding reasons)‏ باشد. 
حال آنکه پراساس فرض دوم استدلال آغازین» اعمال اخلاقی 
مستلزم وجود OLS‏ اخلاقی‌اند. من اکنون دیگر این نیات یا دلایل 
را ندارم. بنابرای بن لحظه موفقیت ظاهرا بزرگ اخلاقی در واقع 
لحظه یک شکست کامل اخلاقی است. 

این مشکل است که به‌طور طبیعی گریبان تحلیلھای 
سس راک معن تا ماع خی ES‏ 
می‌گیرد. اما حکومت با مجموعه افراد در ارتباط است نه با فرد و 
این همه چیز را تغییر می‌دهد. نخست. به هیچ‌گوئه فریب یا تلاش 
برای عدم تفکر درباره نیات نهایی عمل» نیاز نداریم. می‌توانیم هر 
دو موقعیت را داشته باشی . موقعیت عمل و موقعیت تامل با 
شفافیت متقابل کامل که در عین حال هر کدام قادر به ایفای نقش 
خود باشد. همان‌گونه که بنتام در پیش گفتار قطعه ای پیرامون 
حکومت (Fragment on Government)‏ می‌گوید «تحت 
حکومت قوانین» شعار یک شهروند خوب چیست؟ پیروی 
منضبط و نقد آزاد» [ص °[ امل و عمل هر دو حضور دارند. به 
هنگام عملء منصبطانه پیروی می‌کنم .برای پرهیز از مجازات 
عمل می‌کنم. در موقعیت تامل» آزادانه نقد می‌کنم. وہ سار 
منصبطانه پیروی می‌کنم. برای پرهیز از مجازات عمل می‌کنم. در 
موقعیت تاملء ء آزادانه نقد می‌کنم. به این می‌اندیشم که آیا قوانینی 
که از آنها پیروی می‌کنم. قوانین صجیحی هستند. چنین تحلیلی 
LL‏ در یک نظریه غیر سود انگار نیز درست EL‏ یا اینکه دست 
کم به‌نظر من چنین می‌آید. 

یک دلیل خوب بودن حکومت برای ما این است که حکومت 
وسیله ای است تا بتوانی نیم به‌طور جمعی برای خود تدبیر کنیم. اگر 
حکومت این ونان مه SS‏ یس توانایی 
انجام امور صحیح را نداریم . اگر به به طریقی حکومت. «حکومت 
ما» باشد (از طریق یک قرارداد اجتماعی یا یک قرارداد فرضی؛ 
یک سامت سے تو واه نار تا بالای سر و 
به کار می‌گيريم. ترا ملاحطات معطوف بهمنافع نشی از 
آن برای رسیدن به خوبی استفاده می‌کنيم» با متعالی‌ترین دلایل 
i‏ و عو ہووت مو ی 
طبایع پایین ما سروکار داشته ته و کمکمان کند به امر خوب دست 
wok,‏ در اینجا به خود - تدبیری و دخالت در جهت خوبی دست 
می‌زنيم. اما این بار و برخلاف حالت فردی پیش گفته از شفافیت 
کامل مداوم و تأیید کامل اخلاقی مستمر برخورداريم. لحظه‌ای 
ہیوت ری برندہ شده‌ایم. واقعا برنده شده‌ایم. . مجبور 

یستیم دلایلنهاییمان زا فراموش کم هن کنیم سا ابنکد 

سا بارس ای لاد 
دلایل برای حفظ و تقویت آزادی اخلاقی خود و دیگران باشند. 
چنان‌که کانت و ایده‌آلیست‌های بریتانیا بر این باورند. + در سطح 
تأمل یا سطح بالا می‌توانیم به سبک اخلاق کانتی» تأیید کامل 
داشته باشیم. بدین سان احترام داریم. احترام به قانون اخلاقی. با 


E E‏ رس و 
انگیزه‌های قابل تایید معطوف به منافع شخصی را به خود بدھیم. 
دراین صورت اقدام به عمل میکنیم. منضبطانه پیروی میکنیم. 
از این رو افزون براحترای پیم هم داریم . دو گانگی لازم را داریم. 
ےت خوبی به‌لحاظ انگیزه خالص تر از ايده 
د ‏ انگارها درباره خوبی ی است. با این حال حکومت هنوز 
فر را ا وی باشد. . ` 
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Proceedings of the Aristotelian aes Vol. C (2), pp. 
دانشکده حقوق» دانشگاه شهید‎ ۷ 
نکته یادشدہ در بالا همان سر برای اختیار و آزادی اراده به‌عنوان یک‎ ۱ 
است. در این زمینه» برای نمونه,‎ (CONCEptual truth) «حقیقت مفهومی»‎ 
رک:‎ 
- Steiner, H. (1973), "Moral Contlict and Prescriptivism", in 
Mind (82), pp. 586-91. 
2. See, for instance, Paton, H. J. (1976), 17:6 Moral Law, 
London: Hutchison. 
با‎ AS پعنی سود۔انگاری که احکام و قضاوتهای اخلاقی را به‌طور‎ ٣ 
صادر میکند و با انگیزه‌های خاص درگیر در هر عمل کاری‎ aaa 
ندارد؛ مهم این است که صرف‌نظر از انگیزه خاصی که پشت عمل قرار دارد‎ 
آن عمل در جهت ارتقای سود باشد. در مقایسه. سود انگاری معطوف به‎ 
با انگیزه خاص هر عمل خاص ارتباط دارد و‎ (act utilitarianism) عمل‎ 
آن انگیزه و درنتیجه, عمل ناشی از آن انگیزه ای سود انگار‎ Lam می‌خواهد‎ 
و عملی که در راستای ارتقای سود باشد. م‎ 
(perfectionist) در اینجا هریسون نظریه‌ای مشابه نظریه‌های کمال‌گرای‎ ۴ 
حقوق و‎ gh J فیلسوفان‎ (Finis) فینیس‎ ole و‎ (Raz) جوزف رز‎ 
از «انجام مختارانه‎ owed اخلاق؛ ارائه داده است. رز از «استقلال اخلاقی» و‎ 
امر خیر» به‌عنوان دلیل وجودی حکومت نام برده‌اند. حکومت تنها با فراهم‎ 
آوردن زمینه لازم برای تحقق چنان اهدافی موجه است.م‎ 
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امکان دادوستدی 
مبتنی بر گفت‌وگو 


رامین جهانبکلو 
ترجمه امیر یوسفی 


اشاره 
امروزه شاند هیچ کلمه‌ای به اندازۀ «مدرنیته» (و مشتقات آن) در 
محور و مرکز توجه روشنفکران ایرانی نباشد گواینکه با نظر 
دقیق می توان دریافت که این امر اختصاص به امروز نداشته 
دست کم سابقه‌ای صدوپنجاہ ساله دارد. 

مقاله زیر با پیش چشم داشتن نکته فوق درپی روشن کردن 
نسبت روشنفکران ایرانی با پدیدۀ مدرنیته است. نویسنده به این 
مدرنیته و غرب به چهار نسل تقسیم و ویژگی‌های ممیز هر نسل 


۰ @ کیان شماره OY‏ 


آیا ایرانیان. مدرن هستند؟ مدرن بودن یعنی چه؟ مدرنیته 
چیست؟ به هنگام تغییر قرن» چه راهبردهایی برای ورود به 
مدرنیته با دست شستن از ان وجود دارد؟ تمامی روشنفکران 
ایرانی در این روزگاں درگیر و دلمشغول این مسائل هستند. با 
نیم‌نگاهی به فهرست LUT]‏ ناشران ایرانی در خواهیم یافت که 
امروزن مدرنیته یکی از مفاهیم کلیدی در مناقشات و مباحثات 
روشنفکری ایرانی است. اگر کسی تعداد دفعاتی راکه واژهٌ «مدرن» 
یا یکی از مشتقات آن (مدرنیته. مدرنیزاسیون و مدرنیسم) در 
نشریات و محافل دانشگاهی ایران مورد استفاده و استناد قرار 
می‌گیرد بشمارد» حقا به این نتیجه خواهد رسید که هیچ بحث 


SSS 


= 


جت 
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سیاسی در ایران امروز در نمی‌گیرد مگر آنکه در tay‏ اول دقیقاً 
معین کند جامعة ایرانی تا چه حد عمیق و تا چه میزان سطحی و 
کم مایه یک دنیای مدرن است. دقیقاً به چه معناست که در این 
زمانه» جامعه ایرانی را همچون جامعه‌ای مدرن قلمداد می‌کنند؟ 
به‌علاوه» بر فرض که جامعه ایرانی حقیقتاً جامعه‌ای مدرن است 
ہر ہے مدرن] چقدر از کشورهای مدرن غربی» متمایز 
ست؟ آیا نیازی به آن هست که از (مدرنیته ایرانی» سخن بگوییم؟ 
و یم بندیم که در تضاد با «مدرنيتةٌ بالغ یا 
پیشرفته» غرب. «مدرنیته بدوی یا ناقص, نامیده شود این 
مسائل به‌نحوی از انحا برای سرشت و ذات روشنفکران ایرانی» 
کانونی و محوری است. البته امروزه مسائلی که محل التفات 
پژوهشی این روشنفکران است محدود و منحصر به پرسشهای 
فوق نمی‌شود. بلکه مفاهیم و مدلولهای مهمی در این پرسشها 
نهفته است که پاسخ به انها بی‌شک» بسیاری از دغدغه‌ها و علایق 
اصلی تر و جدی‌تر OLE!‏ را شکل می‌دهد و متاثر می‌سازد. دلیل 
دغدغه و دلمشغولی ما با دنیای مدرن و مدرنیته کاملاً معین شده 
است. این دغدغه در عین حال» پرسشی است در باب استلزامات 
و لوازم حاصل از تغییرات سیاسی. اجتماعی. اقتصادی و 
فرهنگی که در زیست هر ایرانی و در سرشت ساختار جامعۂ ایران 
رخ داده است. \ 
با این‌همه چنین علایق و اشتغالاتی صرفا اختصاص به 
روزگار امروزین ما ندارد. به یک معنا نخبگان ایرانی از صدو پنجاه 
سال پیش بعد از شکست قاجاریه در برابر ارتش روسیه با این 
مباحث درگیر شدند. آنچه سلاطین قاجار طی عهدنامه گلستان 
(۱۸۱۲) و ترکمانچای (VATA)‏ به روسیه واگذار کردند» فقط 
گرجستان و قفقاز نبود» بلکه بخشی از غیرت و غرور ملی ایرانی 
نیز که از جانب عقلائیت مدرن» عمیقا مورد تهدید واقع شدء بود 
به تسخیر و تصرف روسیه درامد. تلاشهای پرشور و حرارت 
نخبگان روشن‌اندیش ایرانی همچون عباس میرزا و میرزا 
تقی‌خان امیرکییں شکل و شمایل خاصی به دهه‌های بعدي قرن 
نوزدهم Oly!‏ بخشید. ایشان کوشیدند تا ارتش و زعامت سیاسی 
را مدرن کنند. این هر دو» خشم و خصومت روحانیون ایرانی را 
پرانگیختند هم به خاطر اعزام دانشجویان ایرانی به اروپا و هم 
به‌خاطر دعوت از مستشاران خارجی بے ایران برای راه‌اندازی 
مدارس جدیدی مثل دارالفنون. تلاشهای عباس میرزا و امیرکبیر 
نجوس توفیقی درپی نداشت اما در دراز مدت یقیناً نتایج 
مثبت و سودمتدی به بار آورد. این دو بر آن بودند که مملکت را از 
بالك مدرن کنند چندان که بسیاری از اصلاح‌طلیان زمان قاجا 
سودایی چنین در سر داشتند. این مساله عمدتا به دو دلیل بود: 
اولا به‌خاطر آنکه بسیاری از اصلاح‌طلبان قاجار خود از جمله 
نخبگان و برگزیدگان بودند و انیا به دلیل آنکه بسیاری از این 
اصلاح‌طلبان مستقیما در ساخت سیاسی و اجتماعی زمانه خود 
دخیل و شاغل بودند. ایشان به خوبی می‌دانستند که فرایند سریع 
تجدد در ایران نمی تواند در dle‏ مردم عادی رخ دهد و پا بگیرد. 
این اصلاح‌طلبان به توانای تودهها بای علق یک جامعة یہی 
چندان اعتقادی نداشتند. به علما هم اميد زیادی نیسته بودند چرا 
که احساس می‌کردند علماء دل در گرو منافع شخصی خود دارند. 


اصلاح‌طلبان گو اینکه حکومت فاسد و منحط ایرانی و کارگزاران 
و عاملان آن را به تیغ نقد می‌گرفتند اما به Bayly‏ انقلاب» هم روی 
خوش نشان نمی‌دادند. فصد و غرض ایشانء تحول تدریجی بود 
و ol‏ این مسیر] به رهبران بزرگ سیاسی دل بسته بودند. 
اصلاح‌طلبان ایرانی در قرن نوزدهم که می‌توانیم آنها را «نسل اول 
روشنفکران ایرانی» در شمار آوریم بر این نکته به خوبی ual,‏ 
بودند که برای استمرار توان حیات ایران» تکیه بر قدمت 
مفهوم «ترقی و پیشرفت» به مثابه یک ارزش Wy‏ بود. بنا به 
استدلال ایشان» رشد اروپا مرهون برخورداری از دو دسته عوامل 
است: «یکی به‌خاطر تولید کالا و دیگر به دلیل ساختن انسان». 
روشنفکرانی چون میرزا ملکم‌خان از طریق تشویق نخبگان 
سیاسی قاجار به اخذ و اقتباس فن حکومت و نظم و انتظام 
اروپایی» نوعی «مدرنیتة ابزاری» را ترویج و تجویز می‌کردند. این 
همان چیزی است که ملکم خان در کتابش» کتابچۀ غیبیة دفتر 
تنظیمات آورده است: 
اگر بخواهید راہ پیشرفت را با عقل خود کشف کتید در Ol‏ صورت 
باید سیصد سال انتظار بکشید. اروپایی‌ها این مسیر پیشرفت و 
اصول نظم و انتظام را طی سیصد سال کشف کردند. همان‌طور که 
تلگراف راکشف کردند» خود را به یک قانون مشخص و واحد 
ملتزم نمودند. ما همان طور که می توانیم تلگراف را از اروپا وارد 
کنیم و بی‌هیچ مشکلی تا تهران انتقال دهیم به همان ترتیب 
و رو روہ و 
آنچه ملکم و ple‏ روشتفکران آن روز گار می‌جستند انطباق 
نهادهای اروپایی مثل مفهوم حکومت مبتنی بر قانون یا مفهوم 


تفکیک قوا با شرایط وضعیت ایران در زمان قاجار بود. ایجاد 


مؤسساتی همچون دارالفنون توسط امیرکبیر و فراموشخانه 
توسط ملکم خان» حکایت از آن می‌کند که ایشان تصور می‌کردند 
برای دفاع از استقلال ایران در برابر افزون خواهی روس و انگلیس» 
راه درستی برگزبده‌اند. نسل اول روشنفکران ایزانی پس از آنکه از 
تحقق طرح «مدرنیتة ابزاری» به دست خود نومید و مأیوس شد به 
این باور رسید که باید جامعة قاجاری را از طریق سامانمند کردن 
قدرتهایی که گرد تخت پادشاهی بودند» متناسب با علایق و Shel‏ 
روشنفکرانۂ خود به آرامی ریخت و ساخت جدیدی ببخشد. 
سعی OLE!‏ همه بر آن بود تا با دولتمردان و قدرتمدارانی رابطه 
برقرا ر کنند که به اصلاح‌طلبان اجازه می دادند طرح و نقشة خود را 
به ایشان القا کنند. کھو وت یھو وا 
یووم سو سو و تس ہا 

شت. اصلاح‌طلبان منورالفکر با مخالفتهای فراوانی از سوی 
وت تو درو وت 
اصلاحات در میان این نسل روشنفکران می توان بر شمرد این 
است که این اصلاح‌طلبان» خود بخشی از نظام boy‏ و در سیاست 
جاری» سهم و منفعت شخصی داشتند. نزد ایشان» میل به اصلاح 
نظام سیاسی قاجا چیزی بیش از ایجاد و استقرار انجمنها و 
مجامع سرّی نبود. . حتی در محدودهٌ همین تغییر ناچیز هم از 
جانب طبقات اجتماعی و حتی eb‏ خودشان» حمایتی واقعی 
نمی‌شدند. بدین قرار اصلاح‌طلبان حتی به شاه» بیشتر وابسته و 


کیان شماره 6۵۲ ۲۱ 


متکی بودند. 

سالهای پر آشوب انقلاب مشروطه (۱۹۰۵-۱۹۰۶) با بیداری 
نوین فعالیتهای روشنفکری همزمان بود. الگوهای اصلاح‌طلبانه 
در جنبش مشروطه با مفاهیمی چون دمکراسی پارلمانی و 
ناسیونالیسم اقتصادی تعبیر می‌شد. در آن زمان «نسل دوم 
روشنفکران ایرانی» (که کسانی چون فروغی» داور قوام» هدأیت؛ 
تقی زادہ و برخی دی به آن وابسته بودند) پای در صحنه 
گذاشتند. پارلمان نو پا و تازه ee‏ ایرانء حیات سیاسی کشور 
را به میزان قابل ملاحظه‌ای تغییر داده بود. هدف و اميد نسل دوم 
روشنفکران ایرانی آن بود که ساختار جامعه ایرانی را به شیوه‌ای 
نظام‌مند و جامع» نوسازی و دنیوی کنند. البته چندان اهمیتی 
ندارد که ایشان بنا به کدام روش سیاسی به تحقق این هدف معتقد 
بودند. نسل دوم روشنفکران ایرانی برای فعالیت خود و در جهت 
تحقق این «نوسازی جامع» به اضافه «نوسازی ابزاری» زمان 
قاجار» دو فضای متفاوت برگزیدند: از سویی کوشیدند از طریق 
ترجمه‌ها» Gh pS‏ و خطابه‌هایشان فضا و حال و هوای 
فرهنگی را برتری ببخشند و از دیگر سوء در فرایند اصلاحات 
سیاسی و اجتماعی که رضاشاه طی دوره زمامداری خود 
(۱۹۲۱-۱۹۴۳) به انجام زساند همدلی و مشارکت می‌کردند. 
برای نسل دوم روشتفکران ایرانی» رضا شاه نماد یک رهیر 
فرهمند بود که و ثبات را جایگزین وضعیت آشفته ایران در 
سالهای پس از جن جهانی اول کرده بود. محمدعلی فروغی که 
نماینده شاخص این نسل است از جمله نخستین حامیان پرشور 
رضاشاء بود. نفوذ و تأثیر او بر برنامۂ اصلاحات رضاشاه به واقع 
تا بدان ah‏ بود که به قول باقر عاقلی» مورخ ایرانی» «عقل 
منفصل» نظام پهلوی اول تلقی می‌شد. اگر چه فروغی و نسل دوم 
روشنفکران ایرانی به خاطر حمایت از به قدرت رسیدن رضاشاه» 
مورد سرزنش و ملامت قرار میگیرند این حمایت. عمدتاً نتیجۂ 
اندیشه‌های ملی ALLS‏ دنیوی و متجددانة آنها بود. نسل دوم 
روشنفکران ایرانی برخلاف نسل اول» بر آن بود تا تمدن نوین را 


به ایران بشناساند نه فقط با تقلید از غرب بلکه با رهیافتی سازوار . 


و نظام‌مند به فرهنگ اروپایی. تلاشهای پربار قلمی فروغی» 
cule‏ و علوی, از جمله ترجمه و چاپ متون کلاسیک تمدن 
اروپایی (مثلاً متونی از دکارت. کافکا و چخوف) تمایانگر حد و 
سقفی است که برای رسیدن به آن he‏ مواجهه با مدرنیته را 
حساب شده و جامع ترتیب می‌دادند. کتاب نامبردار فروغی 
درخصوص تاریخ فلسفه غربی (سیر حکمت در اروپا) هنوز که 
هنوز است یکی از مآخذ اصلی در شناخت غرب به‌شمار می‌آید 
که در آن مقطع از تاریخ : تجدد ایران» توسط یک پژوهشگر و 
سیاستمدار sly!‏ فراهم آمده است. فروغی یک می دانست که 
سر آغاز تجدّد» تکیه یه بر عقل بود. ترجمه 4 آثار دکارت و تأکید بر 


عبارت مشهور او «فکر می‌کنم پس هستم» برای فروغی مسیری ` 


بود تا مفاهیم خرد و عقلانیت را به اعماق جامعه ایرانی رسوخ 
دهد به حدی که هر آنچه فرات تر از دسترس عقل است یاوه و گزافه 
قلمداد شود. ایمان راسخ فروغی به خرد و عقلانیت ایمانی تام و 
مطلق بود. او یکی از معدود روشنفکران ایرانی در زمانة خود بود 
که آشکارا می‌کوشید میان ملی‌گرایی ایرانی و آگاهی مدرن» 
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تعادلی رضایت‌بخش بیابد. با اینهمه» رویکرد بیش از حد 
خوش‌بينانة او در باب عقلانیت ابزاری و مفهوم «پیشرفت و 
ترقی» به او اجازه نمی‌داد گفت‌وگویی انتقادی با سنت و 
دادوستدی مبتنی بر گفت‌وگو با تجدّد ترتیب دهد. (این نکته را از 
خواندن رسالهُ کوتاه او تحت عنوان اندیشه دور و دراز 
درمی ر یابیم۔) تأثیر و نفوذ روشنفکران ایرانی بر دولت و جامعه؛ در 
خلال همین سالهاء مرهون تفوق و برتڑی مفهوم «فرد» بود اما 
[هنوز] خبری از ومن مدرن» در میان نبود. گسترش نظام آموزشی» 
رشد طبقه متوسط و ایجاد نهادهای جدیدی همچون دانشگاه 
تهران به این نتیجه انجامید که روشنفکران ایرانی به معبر و واسطة 
مهمی مبدل شدند که از رھگذر ایشانء جامعه ایرانی با پروژۂ 
مدرنیته ارتباط برقرار کرد. نتیجه دیگر آن بود که موج ترجمه در 
میان روشنفکران ایرانی به راه افتاد که تا امروز هم نیز به خویی در 
جربان است. با پایان دهۀ ۰ و زوال نسل دوم روشنفکران از 
صحنه 4 سیاست Ol pI‏ این «اشتیاق به ترجمه» مانند الگویی بر 
اهمیت برای شناخت غرب. بالیدن گرفت. ترجمه‌هایی که در 
کتابها و نشریات ادواری به چاپ می‌رسید کانال اصلی برای 
روشنفکران بود تا اندیشه‌هایشان را در سالهای پس از ۱۹۵۳ از 
این طریق منتشر کنند. درصد بالایی از این ترجمه‌ها درخصوص 
شعر داستان و نثر از نویسندگان روسیه» آمریکا و اروپا بود. یکی 
از مهمترین برکات این «اشتیاق به ترجمه» در میان نسل سوم 
روشنفکران ایرانی» ساده‌نویسی و ساده‌سازی اندیشه‌های مدرن 
به زبان فارسی بود. این روشنفکران اغلب (در مورد خود یا 
دیگران) دچار نوعی «توهم فلسفی» در زمینه آموزش مفاهيم 
هنجارها و ارزشهای مدرنیته بودند. بی‌آنکه چنین آموزشی 
فی الواقع در Ole‏ باشد. با بسط وت تعمیم ایدئولوژی مارکسیستی 
ورس رت رواےہ Be‏ 
برای ترجمه و شناخت تجدد به‌وجود آمد که معطوف به 
مطلقهای اخلاقی و سیاسی بود. این روشنفکران مدعی بودند که 
عمل می کنند به گونه‌ای که هم دولت و هم جامعه را به تيغ نقد نقد 
می‌گرفتند. کر رر رت 
حساب می‌آوردند. نسل سوم روشنفکران ایرانی عمدتاً متأثر ا 
«نگرش تام‌گرا» مارکسیسم روسی بودند. برای این نسل ا 
روشنفکران ایرانی نتیجه طرح رهاسازی مدرنیته» ابدئولوژیک 
کردن حیات فرهنگی oy‏ با تکیه پر ادعای بزمی‌گرایی فرهنگ 
گهن. در مقابل تجددگرایی جامع و عام که میان روشتفکران نسل 
دوم شایع بود اندیشه‌ها و مفاهیم بومی‌گرا در خلال سالهای 
۰ و ۱۹۷۰ء تسعبیر اصلی خود را در مفهوم «مدرنیته 
ایدئولوژیک» صورت داد که همانند یک نقاد آتشین‌مزاج برای 
غربگرایی بود. شاید نامدارترین نمونه این جریان روشنفکری که 
درکی ایدئولوژیک از مدرنیته داشت جلال آل‌احمد باشد. او در 
خلال سالهای ۰۱۹۶۰ با جعل اصطلاح «غریزدگی» پس از احمد 
فردید با تحولات اقتصادی ‏ اجتماعی و نیز عقلانی‌سازیهای 
فن‌سالارانه ایران به مقابله برخاست. قصد اصلی الاحمد از 
نگارش این تک‌نگاری» نه فقط گناهکار جلوه دادن آن دسته از 
روشنفکران ایراتی Say‏ عقلانیت تکننولوژیک راگوهر تجده 


جدیدی را در میان نسل سوم روش شنفکران ایرانی اشاعه دهد که این 
گفتمان جدید به خودی خود آمیزه‌ای بود از سارت هبایدگر و 
فانون. گفتمان جدید ایدئولوژیک که با نگرش آلاحمد به غرب 
صورت بست. در میان سایر روشنفکران این نسل» شهرتی برای 
ال‌احمد به‌عنوان یک روشنفکر جهان سومی به ارمغان آورد. 
برخی حتی فربزدگی آلاحمد را با مانیفست حزب کمونیست که 
توسط مارکس و انگلس نوشته شد و یا دوزخیان روی زمین. اثر 
فانون قیاس می‌کنند چرا که موضوع و مضمون غربزدگی» تعیین 
نقش و شان ملت ایران در برابر غرب استعمارگر بود. (نگاه AS‏ به 
رضا براهنی: قصەنويسى› به نقل از «ناسیونالیسم ایرانی و ادبیات 
مدرن ایران»» ادبیات شرق و فرب از ام. سی. هیلمن» صص 
۳۴ از سوی دیگر تأکید و ابرام آل‌احمد بر مذهب تشیع 
به‌عنوان منبع اصلی هویت ایرانی در برابر مدرنیته غربی» او را در 
کانون مباحث روشنفکری قرار می‌داد که توسط استادانی چون 
نراقی نصر شریعتی» غنایت و شایگان» پیش از انقلاب ۱۹۷۹ 
درافکنده شده بود. نگاه ایدئولوژیک آل‌احمد به مدرئیته» بر این 
غریبانه خود را نسبت به تمدنهای سنتی» صورت و سامان 
بازیینی و بازاندیشی و تصحیح دیدگاههای اولیه خوده به نفع 
مدرنیته رسیدئد. به گمان من این تغییر در دیدگاههای شایگان» 
وجه مشخصه نسل سوم نوعی تفکر اتوپیایی و جست‌وجوی 
گونه‌ای مدرنیته ایدئولوژیک بود و شاخصه نسل چهارم» هموار 
شدن راه برای مبادله و دادوستد غیرتقلیدی و غیرتصنعی و مبتنی 
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بر گیفت‌وگو با مدرنیته است. نسل چهارم عمدتا شامل 
روشنفکران پس از انقلاب می‌شود که در سنین سی و چهل 
هستند و می‌توان آنها را «روشنفکران گفت وگوگرا» به‌شمار آورد. 
(در ply‏ روشتفکران ایدئولوژیک دهه‌های ۱۹۶۰ و ۱۹۷۰). به 
بیان دیگر برای این نسل جدید روشنفکران ایرانی» مفهوم و عمل 
گفت‌وگو برای هر نوع آگاهي و اندیشه فرهنگی و سیاسی» یک 
چتر وجودشناختی فرآهم می‌آورد. هدف این گفت‌وگوی فرهنگی 
دیگر این نیست که دیگری را «دشمن,» به‌شمار اور بلکه شناخت 
کامل «دیگری» را به‌عنوان یک شخص مورد ASE‏ و تشویق قرار 
می‌دهد. ۱ 

در این زمینه» دبدگاههای مختلف روشنفکری» طالب 
همزیستی همه‌جانبه است تا اینکه مبنایی بین‌الاذهانی برای 
جست‌وجوی مدرنیته و دمکراسی بیابند. این اجتناب از 
ایدئولوژیآموزی در میان نسل چهارم روشتفکران ایرانی» به 
شکل بی اعتمادی و بی‌مهری نسبت به هر قالب و صورتی از تفکر 
تک‌پندار که سامانی فلسفی یافته باشد» طنین و انعکاس می‌یابد. . 
درست برخلاف نسلھای پیشین روشنفکران ایرانیي» آنچه تفکر 
انتقادی مدرنیته به نسل جوانتر روشنفکران آموخت. اخذ و 
اقتباس این نگرش کلی بود که از «سیاست بنیادگرا» و «عقلانیت 
اتوپیایی» بپرهيزند. این احتیاط فلسفیء ربط و نسبتی با هیچ یک 
از انواع رویاپردازیها برای بازسازی جامع جامعة ایرانی ندارد. این 
نگرش, فقط تأملی بر روی ساز و کار متکثر سیاست نیست بلکه 
در ضمن» بر ومن سیاسی» هم تامل می‌ورزد. در بحث تکشر 
ارزشها هم مساله غرب به‌عنوان «دیگری» بر بستر پروژه 
مدرن‌سازی طرح می‌شود. لزوم.مواجهه سیاسی و عقلاتی ایران با 
مدرنیته عالمگیں نیازمند دادوستدی مبتنی نر گفت‌وگر ميان 
فرهنگهاست و این علاج فرمولهای دشوار و یکجانبه نسلهای 
پیش است. درواقع این گفت‌وگوه عرصه «من ایرانی» به «دیگری» 
در غرب مدرن است. این دیدگاه از «من.ایرانی» می‌خواهد که برای 
خطر کردن بر سر ارزشهای سیاسی و فرهنگی و نگرشهای عقلی» 
تمایلی از خود نشان دهد تا clea‏ انکه تماما در موضع تقلید یا 
انکار ایدئولوژیک مدرنیته باشد» جسورانه در جریانی مټحول و 
متفیر غوطه بزند. در این وضعیت متداخل فرهنگی و گفت‌وگوی 
متقابل دیگر مدرنیته به یک عامل ساده ابزاری یا تکنیکی 
فروکاسته نمی شود و دیگر به‌عنوان یک خصم خطرآفرین برای 
هویت ایرانی» مورد انکار قرار نمی‌گیرد. شاید از زمان اولین 
مواجهه ایران با غرب» برای نخستین بار است که مدرنیته بالاخره 
همچون جریانی تلقی می‌شود که می تواند برای ما درسها و 
عبرتهایی داشته باشد تا هویتمان را تثبیت کند و هیچ واهمه‌ای 
ندارد که میراث دوران مدرن را از ان خودہ تلقی کند. نسل چهارم . 
روشنفکران ایرانی برای کمک به استقرار این دادوستد گفت‌وگویی 
با مدرنیته» خود را از قید LAG‏ «غربی بودن یا عليه غرب بودن» 
رهایی بخشیده است. در یک نگاه دقیق» همه‌چیز پیچیده‌تر شده 


. است و مدرنیته دیگر به چشم یک «معامله یک‌جا» نگریسته 


نمی‌شود بلکه به حکم عبارت مشهوز کانت. «جرات دانستن 
داشته باش» ما را می‌خواند که با مسائل و مشکلات زمانه خوده 


رودررو شویم. 
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ایمان در تلاقی 
چند عالم محمد منصور هاشمی 


اشاره 
OLS‏ در ویژەنامۂً اخیر خود. بحران ایمان,گفت‌وگویی را با آقای 
مصطفی ملکیان به چاپ رساند که حاوی نکاتی در باب نسبت 
ایمان با اعتقاد. شک و نقد و استدلال بود. در این شماره مقاله 
انتقادی زی رکه ناظر به‌گفت‌وگوی مذکور است. تقدیم خوانندگان 
اهل نظر کیان می‌شود. 


در شماره پنجاه و دوم مجله کیان که ویژه نامه‌ای دربار؛ ایمان 
است» مصاحبه‌ای با استاد محترم آقای مصطفی ملکیان؛ باعتوان 
«دویدن درپی آواز حقیقت» به چاپ رسیده است. آقای ملکیان در 
این مصاحبۂ نسبتاً مفصل مطالب متفاوت و اندیشه‌های جدیدی) 
جو ی چو رہ از این مقاله 
وظیفة بازخوانی و بررسی مطالب مطرح شده در ای ین مصاحبه را 
برعهده ہ گرفته است. از نجاکہ مصاحیه Gage‏ چندان منم و 
شده تا عمده سخنان ایشان در این 


قرب تست تخت کرش 
مصاحبه صورت‌بندی و به شکلی مرتب ارائه شود. دریی این 
گزارش راہ تقد و بررسی مربوط به هر خش آوردہ سی شود 
مطالب نقل شدہ از ایشان الزاسا پشت پشت سرهم نبوده‌اند. و 
دسته‌بندی مطالب. به‌صورتی که در این وشت امدہ از تو تفه 
مقاله است؛ ولي در نقل مطالب امانت رعایت شدہ و عباراتی که 
نقل گردیده عینا در مصاحبه آمده است. 
اد جا te‏ 
ایمان چیست چیست؟ آقای ملکیان در پاسخ به این پرسش میگویند: 
(۱) «به‌نظر من حقیقت ایمان دینی عبارت است از جستن 
بی‌قراری و یافتن قرار. به تعبیر دیگر ایمان دینی دویدن درپی آواز 
حقیقت است. نه چسبیدن به عقیده‌ای که حقیقت نماست... ایمان 
Lb‏ واقعیت بی‌قرار است. در حالی که اعتقاد می‌خواهد واقعیت 
بی‌قرار را صاحب قرا ر کند. اما به محض اینکه بخواهيم واقعیت 
بی قرار را متقرر کنیم» ء آن واقعیت از دست می‌رود و مثله می‌شود. 
و تک ار رد حول al‏ و تج نز یم سیک 
Side‏ ناظر به واقع بچسبیم و بگوییم واقعیت همین است. لذا 
ہی ےا تغییر و gC‏ موہ پش تیم ) 
ایشان بر این اساس ویزگیهای موّمنان را برمی‌شمرند و 
تفاوتشان را با معتقدان بیان می‌کنند: 
)٢(‏ رصاحب اعتقاد کسی است که می‌گوید جهان همان‌گونه 
است که من باور دارم اما صاحب ایمان کسی است که میگوید 
سر ارت سراف آهسته یئ او ت رع فر هش ایک 
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دارم منزلگاهی است در راه رسیدنم به حقیقت و از آنجاکه 
هیچ‌وقت خودم را در مقصد احساس نمی‌کنم» هميشه به سوی آن 
حرکت می‌کنم و این یعنی آمادگی برای تغییر عقیدہ.. .. صاحب 
ایمان به تبع ای مور اھ اتل ور له ul‏ را وکا 
سیلان می‌دهد.. .. فرد موّمن به هیچ فقره ثابت عقیدتی د دلبستگی 
ندارد و طالب بیقراری است: لذا هیچ تغییری او را تهدید نمی‌کند 
و او آرام و قرار می‌یابد. اما فرد معتقد طالب امر ثابت و متقرر 
است. لذا همه چیز ممکن است برای او خطر آفرین باشد. چنین 


کسی همواره مشوش و بیقرار انت .. معتقد به دین کسی است که 


خود را صاحب حقیقت می‌بیند. اما موّمن به دين کسی است که 
خود را طالب حقیقت می بیند نه صاحب Ol‏ .. البته UL‏ توجه 
۱ دینی حالت تبلور یافته ایمان دینی است... اگر 
کسی عقاید دینی را منزلگاهی در راہ رسیدن به حق بداند» ممن 


است.) 


tie ay.‏ ی 


el la cae‏ و ا 


از عبارات اخیر برمی‌آید که ایمانی که از آن سخن می‌گویند 
متعلقی دارد وآن دین ایك ابشان درباره slic‏ دینی میگویند: 


(۳) راعتقاد دینی. .. جزء باورهای تعبدی انت در واقع ما 


نسبت به کس یا کسانی تعبد داریم و از آن کس یا کسان یک 
سلسله اعتقادات را اخذ کرده‌ايم. .. گزاره‌های دینی نیز انگشتهایی 
هستند که خدا می‌خواهد به واسطۂ آنها حقایقی را به ما نشان 
بدهد. فرد مؤمن کسی است که گزاره‌های.دینی را همچون انگشتی 
می‌بیند که به حقایقی اشاره می‌کنند... ایمان رویکردی وجودی و 
انفسی به اعتقادات دینی است ۰ 

به‌نظر ایشان ایمان با شک نسبتی عمیق دارد: 

۱ (۴) «ایمان به معنایی که عرض کردم کاملاً با شک دست در 
اغوشض (il‏ مصاحبه کنندہ براساس سخنان ایشان می پرسد: 
کی سس و ہہ SS SOS SSG‏ 
بورزدءبلکه اساسا مؤژمن کسی است که شک بورزد» . ایشان پا 

می‌دهند: «درست است اگر بیان اخیرم این نکته را نمی رساند آن را 
به توضیحی که شما گفتید اصلاح می‌کنم». و در ادامه نیز 
افزوده‌اند: «شک کاملا با ایمان دینی سازگاری دارد و نه فقط 

سازگاری دارد بلکه aa) ge‏ ایمان دینی است». 

ایمان دینی با چنین ویژگیهایی در چه زمینه‌ای شکل می‌گیرد؟ 
ایشان میگوینذ: ا‫ 

(۵) «ایمان اين است که واقعيتها هميشه نوعی غلل و فرج 
رک اسان ان رز بای مان ری ple yl‏ معا که B‏ 
واقعیتها برای همه انسانها یک جور جلوه‌گر می‌شد یا امکان 
داشت که درستی هر گزاره‌ای را عقلاً اثبات کنیم» همه به آن گزاره 
معتقد می‌شدند و cole Wel‏ برای ایمان باقی نمی ماند. .. ola!‏ 
یک جور رویکرد وجودی است که فقط در خلا معرفتی ممکن 
اشتنت: هر جا خلا معرفتی وجود دارد امکان ایمان آوردن و از آن 

سو Ole!‏ نیاوردن هر دو وجود دارد. .. ایمان دینی در خلمعرفتی 
و متناسب با خلا معرفتی در نوعی بی‌یقینی روانی پدید مي‌آید, 
از این حیث می‌توان گفت» چیزی که جای آن بی‌یقینی یبا خلا 
Bi‏ را می‌گیرد انید است» 

ایشان دربارۂ نسبت ایمان و اختیار می‌گویند: 

(۶) «ایمان امری اختیاری است... اگر قرار باشد ایمان را از 
فضایل دینی به حساب بیاوریم باید امری اختیاری باشد و در این 
صورت Lb‏ به گزاره‌ای تعلق بگیرد که له یا ol ade‏ دلیل قاطع 
اقامه نشده باشد.» 

اس Shs Seni wes‏ 
تعارض قرار دارد: 

lbw (V)‏ می‌شود: Loy‏ این وصف پاره‌ای فضیلتها... به 
توضیحی که شما فرمودید مانع ایمان آوردن است؟» پاسخ 
می‌دهند. «یلف همین‌طور است. .. ایمان از این حیث فضیلت 
برتری است که یک انسان خوداندیش لطیف غیردگماتیک با تمام 
مشکلاتی که در ایمان آوردن 9 بیاورد. 

درباره (۱). با صرف نظر از 
این بند سه نکته عمده وجود دارد: 


eset‏ جنبهٌ شاعرانه دارند در 


الف: واة قعیت امری متبدل و متحول است. 


ب: [پس] ما سی و عقیده‌ای ناظر به وا بچسییم و 

eg ۹ 

فرض می‌کنيم گزار؟ «الف» درست باشد؛ یعنی می پذیریم که 
حقیقتاً واقعیت امری است دائماً در سیلان. براین اساس دو 
حالت متصور است: 

) ما نیز بەعنوان بخشی از واقعیت دائماً در سیلان و تحولیم. 

۲) منظور رات ام در hae‏ امری ازع ئن ایت 
و فهم و درک ما استثناست 

براساس تصور اول» 00 " ْ0 
ما در باب اینکه همه چیز در سیلان است» خودش را هبم در 
برمیگیرد و نتیجتاً نقض می‌کند. اگر حقیقتاً عالم مطابق تصور 
اول باشد. دیگر علم و شناخت نمی تواند وجود داشته باشد. در 
چنین حالی سخنی در باب واقعیت نمی توانیم گفت» باید 
خاموشی گزید که این حال را مجال قال نیست. 

پراساس تصور دوم که ظاھراً مورد تأیید آقای ملکیان است؛ 
صرفا واقعیت بیرونی دائما در تحول است و ذهن ما نیز با کشف 
این yal‏ حکم کرده است. در این صورت دیگر همه چیز دچار 


سیلان نیست و لذا نمی توان از پیقراری واقعیت سخن فت و از 


90ت زک شک ار سی رک مظان ily‏ ایگ در 
اینجا ما حکمی BU‏ به واقع داریم که آن را درست می‌دانیم و 
طبیعی است که از نقض شدن ان بیقرار بشویم. اگر حکم ناظر به 
واقع ما درست است ما ناگزیریم به آن بچسبیم. 

بنابراین» روشن است که از ميان دو تصور مذکون اولی با 
خود «aly‏ و دومی با ro)‏ تعارض دارد. (بگذریم از اینکه گزارۂ 
«الف»» هر چند ممکن است با بعضی نگرشهای عرفانی هندی 
سازگاری ندارد.) 

از ناسازگاری گزاره‌های «الف» و «ب» که صرف‌نظر کنیم. » با 
گزارۂ «ج» — می‌شویم. اگر تعبیر مصاحبه کننده را بپذیريم 
(ص ۵ در ! ین مصاحبه کوشش شده است قرائت نوینی از 
Ole!‏ عرصه شود و US‏ «ج» بخشی از این کوشش است. زیرا 
توصیقات و توضیحاتی که درباره ایمان بیان شده. معنای 
جدیدی غیر از معنای متعارف و متداول واژه را افاده می‌کند. اگر 
یکی از راههای فهم حوزه معنایی یک واژه توجه به کاربرد آن 
اق ا ارہ 3515 در فاق سا کا سایق Slt i Bate‏ 
نمی‌کند. ایمان اطمینان» اعتقاد و توکل را به ذهن متبادر می‌کند و 
در معناپی قریب به این معانی به کار می رود (چنان‌که کاربرد این 
واژه در دیگر مصاحبه‌های همان شماره نشریه و حتی 
قسمت‌هایی از خود این مصاحبه موّید این مدعاست). حال 
مسأله این است که آیا قرائت نوینی از یک مفهرع س سر 
pan Lag‏ باشدهمفید است؟ Uf‏ میشود رات شوینی از 
مثلا ترس دا بت ویو وس ان تمد در 


که به آنچه عموماً حالت ترس بر آن اطلاق می شود ترس نگوییم 


یا به حالتهای دیگری که ترس گفته نمی‌شود» ترس بگوییم؟ البته 
دلالت مفاهیم بر مصادیق امری قراردادی است. لذا با اینکه برهم 
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زدن این قرارداده کار مفیدی نیست و موجب حرج و مرج زبانی و 
1 فتگی فکری می‌شود. معنای پیشنهادی در این مصاحبه را 
می پذیریم. . اما با اين حال مجمو سخان بیان شده در باب ایمان 
دراین مصاحبه از انسجام و ساز ری برخوردار نیست و سخنان 
گفته شدہ همدیگر را نقض می‌کنند. 

ایشان از سویی ایمان را چنان‌که در بند (۱) آورديم توصیف 
کرده‌اند و از سوی دیگر گفته‌اند: «ممکن است کسی ایمان داشته 
باشد و مطلق‌انگار باشد». ایشان مطلق‌انگار را چنین معنا کرده‌اند: 
«مطلق انگار به این معنا که... اعتقاد دارد که نه فقط برای انسان 
امکان دسترسی به حقیقت وجود دارد بلکه وقتی که به حقیقت 
دشرم مدا دازا کوبت درم ماگ اھر 
می‌شود»: باز خود ایشان فرموده‌اند: « فرد مطلق انگار دیگر حاضر 
نیست دست از عقیده‌اش بردارد 8( واضح است که مطلق‌انگار نباید 
هم چنین کند» هر کس به حقیقت دسترسی پیدا کرده باشد و از 
دسترسی‌اش هم آگاه شده باشدء دیگر عقیده‌اش را تغییر نمی‌دهد 
یا یه ضارت ھر دیگر غقید اشن ۲ تغییر نمی‌کند. حال اگر دست کم 


به امکان عقلی ممکن است که چنین مژمنی وجود داشته eth‏ 


سیالیت ایمان و دویدن درپی آواز حقیقت چگونه توجیه 
می‌شود؟ دو راہ پیش روی ماست: یا باید بگوییم مژمن ممکن 
نیست. مطلق انگار باشد که ایشان خلافش را فرموده‌ند یا باید 
بگوییم توضیحات و توصیفات بیان شدہ برای ایمان مناسب 
دربارۂ (۲) و (۳). ایشان گفته‌اند: «فرد مؤمن به هیچ فقره ثابت 
رش دلبستگی ندارد., یعنی یکی از لوازم ایمان دلبستگی 
اشتن به هیچ فقرہٗ ثابت عقیدتی است و مؤمن کسی است که 
.ےت از سوی دیگر ایشان از موّمن به دین نیز سخن 
میگویند. حال با توجه به عبارت نقل شده مؤمن به دین چه 
هیچ فقره ثابت عقیدتی دینی اعتقاد و دلبستگی نداشته باشد؟ 
چنین کسی چه فرقی با غیرمؤمن به دین‌یایی دین دارد؟ ایشان در 
بخشی از مصاحبه می‌گویند: «[ایمان دو معنا دارد] یکی Ole!‏ به 
معنای عام و دیگری ایمان به معنای pole‏ ایمان به معنای ple‏ 
یعنی صرف ایمان آوردن» » اما Ole!‏ به معنای خاص یعنی ایمان 
به یک نظام دینی یا فکری خاص». براستی LT‏ ایمان آوردن به 
معنای عام معنی دارد؟ ایمان آوردن همیشه با حرف اضافه همراه 
است: ایمان آوردن به.. .. بنابراین ایمان آوردن به معنای صرف و 
عام تعبیری گنگ است. ایمان هميشه متعلقی دارد. چه این متعلق 
دین باشد. چه چیزی دیگر. موضوع سخن ایشان ایمان به 
گزاره‌های دینی است. لذا باید به شکلی میان ایمان و دين په 
معنایی که خودشان گفته‌اند» بتوان جمع کرد. ایشان در بند [۳] 
می‌گوبند: «گزاره‌های دیني انگشتهایی هستند که حقایقی را نشان 
می‌دهند.» در اینجا دو مساله قابل طرح است. نخست اینکه گیریم 
گزاره‌های دینی انگشتهایی قاری مد آیا این pene‏ 
اشاره بالاخره حقیقتی را به ما نشان می‌دهند و ما به کمک آنها ان 
حقایق رامی بینیم یا نه؟ اگر به رغم این انگشتهای اشاره گر حقیقتی 
را نمی بینیم که آنها بی‌فایده‌اند و دلیلی ندارد تعبداً و بی‌دلیل و 
مدرک به آنها گردن نهیم. در این صورت دین Heal‏ فایده‌ای ندارد. 


۶ ® کیان شماره ۵۳ . 


ما ار چنین نبست و پر حال ماه حققتی راہ یر طبیمی 
است به آن حقیقت عقیده پیدا کنیم و به آن دل ببندی مساله دوم 
اک هی دیس ما كشتهاي ام ند و خود 
حاوی هیچ حقیقتی نیستند؟آیاگارة ولا اله الا الله» در اسلام خود 
حاوی سے نیست؟ آیا گزاره‌هایی از این دست در ادیان 
مختلف صرفاً انگشت اشاره‌اند و مژمنان به آن ادیان به آنها 
دلبستگی ندارند؟ 

dhe‏ (۴). وط لوک ail‏ ایمان ہیں مراد از 
دچار شک شود که این عبارت برای رساندن این متا مناسب 
و سپس Bel‏ میآورد که دیگر شک هم عنن با یمان نیت و 
مولفة OF‏ به شما نمی رود اما اگر متظور این است که اساسا برای 
ایمان داث ها i Re‏ 
چه نقشی دارند؟ اگر شک واقعی باشد گزاره‌های دینی را هم در 
برمی‌گیرد و نه فقط گزاره‌ها که آن حقایق دینی را نیز در برمی‌گیرد 
ولی OLE!‏ در جایی از سخنانشان گفته‌اند: «ارزش موّمن به این 
اينکه امر اقوایی به میان بیاید که بعدا عرض می‌کنم.» متاسفانه 
ایشان در ادامه چیزی دربار؛ این امر اقوا cles ya‏ اما تا همینجا 
از عبارتشان معلوم می شود که موّمن ان است که از ایمانش دست 
برندارد» حتی اگر شک کند. روشن است که این تعارض شک و 
ola!‏ واه sll pt ally‏ تعاس شتاعرانه‌ای از یل cass‏ 
ای بت راان ک کی ایل کک ایتا وز 
این میانه تبیین ناشده رها شده است. ظاهرا شک و Ole!‏ صرفا به 
معنایی هگلی هم عنان و دست در آغوشند و البته به این معنا 

عنان بودنشان. تایید ضدیتشان است. شک و Oleg)‏ دو روی 
یک سکەاند اما هم عنان نیستند بلکه نسبت معکوس با یکدیگر 
دارند. راستی اگر شک موّلف ایمان است. چرا شک ورزیدن تھی 
می‌شود. ایشان دربارۂ شک ورزیدن گفته‌اند: «یک چیز می‌تواند 
متعلق نهی قرار بگیرد و آن شک ورزی است. شک ورزیدن غیر از 
کاری کند که شک بتدریج در او راسختر و پابرجاتر شود.» اگر شک 
lo‏ ایمان دینی است چه اشکالی دارد کسی عالماً و عامداکاری 
کند که dal pe‏ ایمان دینی‌اش در او راسختر و پابرجاتر شود؟ 

دربارۂ [۵]. ایشان با عباراتی که یادآور آرای کر 
وو ا ہت وس 


;4 است؛ء 


یلید و امد استدلال امت اا قعل a‏ ےت 
وجود نداشته باشد: حال باید سن آن وپوگیهایی که برای مومن 
برشمرده شده بود و لازمه ایمان داشتن دانسته شده بود. چه 
می‌شود. ایشان در جایی از مصاحبه درہارۂ ایمان گفته‌اند: 
«سیالیتی که در مفهوم ایمان گنجانديم ایمان را به چهار چیز 
نزدیک میکند عدم دگماتی » عدم پیشداوری» استدلال om)‏ 
نقد را ذیل استدلال می‌گنجانم) و شک. پرسش این است که ایمان 


چه نسبتی با استدلال دارد و چرا سیالیت را در آن گنجاندیم که به 
استدلال نزدیک شود. یش ا سر 
ندارد. ایشان در جای دیگری فرموده‌اند: «موّمن از آن رو که مژمن 
است. کاملا می‌تواند پذیرای نقد باشد. نقد ممکن است در سه 
مقام مطرح شود. اول اینکه آیا منبع و مرجعی که برای من | توریته 
دارد به حق واجد آتوریته شده یا به ناحق؟ ... مورد دوم این است 
که UT‏ تفسیری که از سخنان این آتوریته شده تفسیری مطابق با 
مراد اوست یا نه. .. سومین مقام نقد هنگامی است که ببینیم میان 
آنچه تعبداً به آن قائل هستیم و آنچه استدلالا به OF‏ رسیده‌ایم 
تسا گاری وود دار اینجا نیز باب این نقد گشوده است که حق 
را باید به این داد یا به آن یا راه سومی هم وجود دارد.» 
چگونه ممکن است میان آنچه تعبدا به آن قائل هستیم و 
سبب قائل بودن به آن هم خلاأمعرفتی است با آنچه استدلالا به آن 
رسیده‌ایم تعارض وجود داشته باشد؟ و از این مهمتر چگونه 
می‌توان پس از کشف این تعارض, به نقد پرداخت و حق را کشف 
کد اکر در cata sees)‏ نظ مث سا مرش 
کجاست؟ 
ایشان خود گفته‌اند: dud)‏ مدلل تعبیری پارادکسیکال است» 
راک nar‏ مدلل al‏ تسچ مدلل hit‏ دیگر مو زان 
آن تعبد اطلاق کرد.» از سوی دیگر ایمان را مبتنی بر دینی که 
تعبدی و غیر استدلالی است دانسته‌اند. با این تفاصیل نقد و 
استدلال چه اثری می تواند بر ایمان دینی داشته باشد؟ ایشان در 
cle‏ دیگری گفته‌اند: «ادله‌ای هم به زیان برخی گزاره‌های دینی 
سس رر و و ہس سا 
عامل چھازمی را هسم thal‏ می‌کنم و آن رواج روحیه 
استدلال‌گرایی است که شاب نقعش آن در امتناع OL!‏ از همه 
ats Lig‏ شب بر etl‏ ارت کے با دو نظر گی 
ایشان تعارض دارد که آن دو نظر هم خود با یکدیگر قابل جمع 
نیستند. ایشان در این عبارت استدلال‌گرایی را مخالف ایمان 
داشتن دانسته‌اند. حال آنکه از یکسو در ایمان جایی برای استدلال 
و نقد باز کرده بود‌اند و بدین ترتیب استدلال‌گرایی نباید به 
مومنی که طالب حقیقت است. لطمه‌ای بزند. بلکه حتی بايد 
ایمان او را تقویت هم بکند و از سوی دیگر ایمان را حاصل 
خلامعرفتی دانسته‌اند و بدین معنا استدلال نباید ضرری به ایمان 
بزند و ایمان آوردن را دشوار کند چرا که اصلا Mall‏ دلیل به زیان 
گزاره‌های دینی بی معنی است. واضح است که همچنین دو قولِ 
«نقد پذیر بودن و استدلال پذیر بودن مؤمن» «در خلامعرفتی 
بودن متعلقات ایمانی مؤمن, با یکدیگر تعارض دارند. 
ایشان دربارۂ آزمون ایمان در جایی می‌گویند: «اگر شما 
صاحب اعتقاد باشید به اعتقاداتتان می چسبید اما اگر صاحب 
ایمان بشوید بايد به حقیقت بچسبید چون یقین ندارید که 
حقیقت همان است که شما به آن اعتقاد دارید. لذا فرد موّمن 
همیشه آماده است اعتقاد خود را به عرصه آزمون ببرد» بدون آنکه 
از تغییر آن بیمی داشته باشد. ha ans‏ کیو اب 
و مؤمن از آن جهت که یقین دارد اعتقاداتش نو وہہ 
همیشه آماده است اعتقاد خود را په عرصه آزمون ببرد» ولی Yad‏ 
سخن ایشان را می‌پذيريم. با توجه به مطالب قبلی» منظور ایشان 


از آزمون احتمالاً آزمون عقلی و منطقی نمی‌تواند ASL‏ لذا باید 
ببینیم ایا در عمل آزمونی برای این اعتقادات وجود دارد؟ ایشان 
می‌گویند: «پیامبران سلسله ادعاهایی مطرح کرده‌اند و خوبی 
آوازشان به این است که این ادعاها صادق 8 اما ظاھراً صدق 
اکثر این ادعاها در این دنیا معلوم نمی‌شود». و در جای دیگر 
گفته‌اند: «ممکن است کسی بگوید.. .. من نیازی دارم قدم اول را 
تعبداً برمی‌دارم. اگر بخش از نیازم برآورده شد» آنگاه برای قدم دوم 
هم تعبد می‌ورزم.. .. و قس على هذا. یعنی نتیجه تعبد ورزیدنم را 
قدم به قدم می‌بینیم. . به‌نظر من این وضعیث هم در مورد Oba!‏ و 
میں میں وو مسا وہ وس مج 
دین نیاڑ ما را برآوردہ است یا نه.» بر ای ین اساس جایی برای آزمون 
در این عالم نیست و ماهم قعلاًدر این علمیم. بدین‌ترتیب جایی 
برای آزمون در عمل نمی‌ماند پ پیشتر هم که محک عقل و 
Vocal‏ کار sects‏ کسی ضا مھت کرت 
قرار است تغییر کند؟ 

دربارة (۶). ایشان ایمان را امری اختیاری دانسته‌اند. از سوی 
دیگر شک را di ye‏ ایمان دینی و هم عنان آن دانسته بودند و در 
جایی سخن مصاحبه کننده راکه گفته است: «در واقع همان چیزی 


که شک آوردن را ممکن می‌کند امکان ایمان آوردن را نیز فراهم 


می‌آورد و بالعکس « dy‏ کرده‌اند و گفتەاند: رہل همین‌طور 
است. اگر نشود شک کرد نمی شود ایمان آورد.» و باز از سوی 
دیگر ایشان گفته‌اند: رشک امری اختیاری نیست که تھی دینی به 
آن تعلق بگیرد., چگونه ممکن است مولفةٌ چیزی اختیاری نباشد» 
ولی خود آن اختیاری باشد؟ 

درباره (VY)‏ اندیشمندی و لطافت و وجدان (به معنای 
استعداد برای اینکه خود را جای دیگری بگذاریم) و فضایل 
دیگری از این دست. با فضیلت اختیاری ایمان و تعارض دارند. 
جدای از اینکه Seal UT‏ در یک نظام معرفتی - اخلاقی» فضایل 
انسانی می‌توانند با یکدیگر ضدیت و تعارض دانسته باشند یا نه, 
چرا که تتیجۀ چنین تعارضی ظاهرا باید ناراحتی روانی باشد 
پرسش این است که چرا باید از مس پت 

سے 

شاید باکمی دقت در مصاحبه بتوان ريشة این تعارضات را 
یافت. ظاهراً مشکل از اینجا پدید آمده که در این مصاحبه ایمان 
در سه زمینة فرهنگی متفاوت مورد بحث قرار گرفته است و 

شش شده ميان این سه زمینه پلی زده شود. یکی از این 
زمینه‌ها عرفان شرقی و خصوصاً هندی است که سیالیت ایمان و 
عدم تعلق خاطر موّمن به گزاره‌ای خاص» باید از آن سرچشمه 
گرفته باشد. دیگری سنت مسیحی کرکگوری است که مباحث 
مربوط به خلأمعرفتی و جهش ایمانی» بنه آن مربوط است. و 
بالاخره سومی زمینه فرهنگی مدرن است که در آن عقل و 
ریت سو PEE E‏ .اینکه LT‏ اساسا 
چنین کوششی برای تلفیق این زمینه‌های فرهنگي تا چه حد 
ممکن و میسور است» بحثی جداگانه می‌طلبد. آنچه در اینجا 
می توان گفت این است که این سد ہو متاسفالہ قرین 


موفقیت نبوده است. 
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در شمارۂ ۴۹ مجله کیان مقاله‌ای تحت عنوان رہاب مسدود 
اجتهاد» درج شده بود که نو یسنده 5 مقالۂ درپی طرح اشکالات ؤ 
پرسشهای متعدد پیرامون روش مرسوم در استنباط احکام دینی 
به این نتیجه رسیده بود که باب اجتهاد مفتوح نیست و اجتهاد 
مرسوم در حوزه‌ها نمی‌تواند پاسخگوی مسائل مطرح باشد. 

طرح سوالاتی از این قبیل و پاسخ به آنهاء این فرایند را به‌دنبال 
دارد که می تواند جهات ضعف و قوت یک ple‏ را روشن کند و 
احیاناً پرسشگر و ناظران این پرسش و پاسخ را در محک زدن بر 
یک ple‏ و میزان کار آمدی آن علم یاری LL,‏ البته هر چه 
سوالات دقیقتر و عمیقتر باشد. علاوه بر اینکه :نشانگر میزان 
آشنایی پرسشگر با آن علم است. پاسخهای مناسب با خود را 
می‌طلبد و این خود می‌تواند نقش اساسی را در وزانت یک 
گفتمان مطبوعاتی داشته باشد. 

یکی از خرده‌هایی که بر مقاله مزبور وارد بەنظر می‌رسد عدم 
دقت و عدم عمق بسیاری از پرسشهایی است که نویسنده محترم 
مطرح کرده اس چرا که برخی از این پرسشها در کتابهای 
اجان ple‏ اصولء رازان مطرح شده و ه‌طور مستوف یہ آتھا 
پاسخ داده شده و برخی دیگر» از مسائل نسبتا روشنی است که 
اگر نویسندة محترم مقاله آنها را با فضلای رشته فقه و اصول در 
ميان می‌گذ ان شت. هرگر دچار سرگشتگی و حیرت نمی‌شد. و چه 
بسا نیازی نمی‌دید که آنها را در سطح عموم به‌عنوان یک معضل و 
دغدغه دانشجویی مطرح کند.! 

قبل از اینکه به پاسخ پرسشهای مقاله why‏ مسدود اجتهاد» 
eel‏ این De‏ معروف را که به‌نظر فقهای شیعه وباب 
اجتھاد مفتوح است»؛ لازم می‌دانم. 

نظریة مفتوح بودن باب اجتهاد در مقابل نظریه رلیج م میان اهل 

سنت است که معتقدند باب اجتهاد مفتوح نیست. 
از مفتوح نبودن باب اجتهاد این است که هر آنچه را که رسای 
فرقه‌های چهارگانه فقهی (مالک. ابوحنیفه» شافعی حنبل) در 
مورد آن نظر دادەاند چه در فقه و چه در اصول» همان 
فصل ‌الخطاب است و بر پیروان هر یک از مذاهب چهارگانه لازم 
است به آن عمل کنند و حق نقد و بررسی آنرا ندارند» و البته اگر 
در مسأله‌ای افیا هر جرد بودند دیگر ققیهان ee oe‏ 


نظر کرده است باب اجتهاد را مسدود می‌دانند. 

در مقابل شیعیان معتقدند که ارای فقهی هر ففیهی» » برای 
صاحبنظران در این غلم قابل نقدی بزرشی است و بانب اهاد در 
تمام مسائل و برای تمام فقها مفتوح است." 

اشکالاتی که در مقاله why‏ مسدود اجتهاد» مطرح شده است 
نه تنها انسداد باب اجتهاد را ثابت نمی‌کند بلکه طرح این 
اشکالات خود بهترین دلیل است برای اثبات انفتاح باب اجتهاد. 
چرا که اگر باب اجتهاد مسدود بود نویسندۂ مقالهٌ «باب مسدود 


اد هرگز به جر اجازہ تمی داد که مبانی فقھی و اصولی 


اس بر اوکافی بود ک کته وه کی حت تقو رس مان 


نه تنها نویسندۂ مقاله رباب مسدود اجتهاد» در حوزه فقاهتی 
شیعه چنین حقی دارد بلکه نقد و بررسی نظرات فقیهان کار 
th,‏ حوزه‌های علمیه شیعه استا 
البته ممکن است مراد نویسنده مقاله مزبور از مسدود بودن 
باب اجتهاد این باشد که بعضی از مبانی فقها و شیوه‌های استتباط 
در اصول add‏ باعث می‌شود یک فقیه نتواند در میدان نوآوری 
دست بازی داشته باشد. و این موجب می‌شود که کارآمدی فقه در 
عرصه اجتماع کم شود که البته در این صورت انتخاب عنوان 
why‏ مسدود اجتهاد» بسیار نارسا و غلط انداز است» علاوه بر 
و سس sc ae St‏ 
اشکالات مطح شده در مقالة ener iis oe‏ 
بررسی میکنیم." 
نویسندہ محترم مقاله در بند ١‏ پرسشهای خود آوردہاند: 
در اصول فقه چنین بیان می‌شود که با قواعدی سروکار داریم که 
گفته‌ها و نوشته‌های عقلای عالم را در بر می گیرد و در حقیقت؛ 
J pol‏ فقه نجمرعه قواعدی است برای فهم متن, اعم از انکه این 
متن دینی باشد یا غیردینی... اینک این سوال مطرح است که اگر 
قرآن نیز متنی بشری است به کار بستن قواعد حاکم بر متون بشری 
در مورد قرآن معقول و رواست و می توانیم بگوییم فلان آیه. بهمان 
آیه را تخصیص می‌زند یا مقید می‌کند, یا بر حکم فلان آیه «حاکم» 
است یا «وارد». اما اگر قرآن را مت متنی الهی بدانیم از کجا بر ما اثبات 
شده است که قواعد الهی سخن گفتن. با قواعد بشری یکسان 
است؟ چگونه در حق خدا ویژگیهای بشری مثل فراموشی حکم یا 
تغییر اوضاع و احوال و به تبع آن تأثیر در حکم معنا پیدا می‌کند؟ 
اه تر ری مس فو سس سا 
قرآن متنی است الھی ب یعنی از جانب خدای متعال برای هدایت 
ea iit‏ ا اي متن الهی بازبان و قواعد بشری سخن 
گفته است» زیرا مخاطب آیات قرآن عموم مردمند نه خصوص 
پیامبر و COLL!‏ همچنان‌که از متن آیات به روشنی این حقیقت 
بەدست LT ge‏ زیرا در بسیاری از آیات آمدہ است bre‏ ايها الناس» 
يا ايها الذين آمنواء يا اهل الکتاب و. .» و غرض قرآن کریم 
ہو وہ سی سد ای لی ب اراد ی 
cS‏ مردم مراد خدا را از آیات قرآن متوجه نمی شوند و در واقع 
نزول آیات لغو و بیھودہ خواهد بود. 
اضافه کنید بر استدلال فوق سیرهٌ متشرعه را. مسلمانان در 
صدر اسلام و پس از آن در زمان حضور امامان قرآن را تلاوت 
می‌کردند و یا از زبان مبارک پیامبر و COL‏ می‌شنیدند و 
شیوه‌ای راکه برای فهم سخنان یکدیگر به کار می بردند برای درک 
مفاهیم قرآن ز نیز از همان شیوه استفاده می‌کردند و در هیچ موردی 
پیامبر و COLL!‏ مسلمانان را از روش مذکور در فهم آیات قران 
تھی نکرده‌اند بلکه از روایات بسیاری استفاده Cag‏ 
روش رایخ میان مسلمانان را در فهم قرآن کریم تأیید کرد‌اند.* 
البته بايد توجه داش شت که بعضی از OU!‏ قران متشابه هستند 
و bea‏ وجود احتمالات. مسختلف در معنای ol‏ براحتی 
نمی‌توان مراد خدای متعال را به‌دست آورد. در این‌گونه موارد» 


کیان شماره 6۵۳ ۲۹ 


فقیه یا مفسر باید با برگرداندن آیۂ متشابه به آیات محکم قرآن و با 
توجه به قراین داخلی و خارجی مراد آیه را استنباط کند و اگر 
کسی از این طریق نتوانست مراد آیه را به‌دست coy gl‏ نمی تواند از 
al‏ در احکام و معارف دینی استفاده کند. بلکه می‌تواند به‌عنوان 
احتمال معانی قابل حمل بر آیه را بیان کند. و بیان این احتمالات 
WE‏ در تفاسیر گفته می شود نه در فقه. زیرا احتمالات مذکون در 
فقه که فقیه درپی حجت قطعی برای حکم شرعی است. کارآمدی 
ندارد. 
و اما پاسخ این پرسش نويسنده محترم که: 
چگونه در حق خدا ویزگیهای بشری مثل فراموشی حکم یا تغییر 
اوضاع و احوال و به تبع آن تأثیر در حکم معنا پیدا می‌کند؟ 
از پاسخی که به پرسشهای بند ۲ خواهیم داد روشن خواهد 
شد. 
بسنده محترم مقاله در بند ۲ پرسشهای خود آورد‌اند: 
ee‏ نو روج سا 
گفتار انسان تلقی کنیم؛ و بگوییم ممکن است عام با مطلقی را 
بگوید و پس از آن به دلایل خارجی یا داخلی مجبور به تقیید یا 
تخصیص گفته خود شود. 
این‌گونه نیست که تخصیص عام یا تقیید مطلق همیشه از روي 
اجبار باشد ‏ هر چند در مورد غیرخداوند ممکن است احیانا 
این‌گونه باشد - شیو قانونگذاران در بسیاری از موارد به این گونه 
است که اول قانون را به صورت کلی و عام بیان می‌کنند و سپس 
در بندهای مختلف احکام جزئی و قیود و شروط مربوط به آن 
قانون عام را ذکر می‌کنند. . این شيوة بیان قانونء به این معنا نیست 
که قانونگذار در هنگام بیان قانون عام از قیود و شروط Of‏ بی اطلاع 
بوده است و یا فراموش کرده است که قیود و شروط مربوط به 
حکم را ابتدائاً ذ کر کند چنانچه نویسنده در بند ۱ به آن اشاره کرده 
بود بلکه با وجود آگاهی و توجه کامل به تمام قیود و شروط 
حکم این روش را در بیان حکم انتخاب می‌کند و این خود شیوۂ 
رایجی در بیان قوانین و احکام موضوعه است. 
نویسنده در اذامه بند ۲ آورده است: 
اما مسأله بسیار مهم و خامضی در شیوہ حمل مطلق بر مقیده در 
برابر ما معتقدان به ائمه Cte gl‏ قرار می‌گیرد. ما همه آنها را نور 
واحدی می‌دانیم که گفتار هر یک می‌تواند ناظر به سخن دیگری 
باشد. بنابراین ممکن است حکمی را که از زبان پیامبر” یا در آیه 
قرآن به شکل مطلق صادر شده است با سخن امام صادقت و با 
حتی با سخن امام حسن عسگریت مقید با تفسیر کنیم و به 
دیتذاران و مزسات اعلا کیم که عکم دی .همان است که در ی 
مقیدکننده امام صادق آمده است. 

ل نن انمت اکر ار وای ھک یل طا را 
یک حکم استحبابی است بگذریم ul‏ می‌توان گفت دینی که در 
زمان پیامبر با حکم الف معرفی می‌شد. صد و پنجاه سال بعد همان 
دین با حکم ب معرفی می‌شود؟ چگونه این اختلاف دين و نه 
اختلاف در تفسیر دین, قابل توجیه است؟ asi‏ می توان گفته, عمل 
همه عاملان به حکم الف به دلیل حکم ب در زمان خودشان باطل 
بوده است؟ UF‏ هميشه می توان به این توجیه دلخوش کرد که بیان 
قید به دلیل مصلحتی به تأخیر افتاده است؟ 

خوب بود نویسندۂ گرامی برای مطرح کردن این پرسش کہ: 


۰ کیان شماره ۵۲ 


«چگونه این اختلاف دین و نه اختلاف در تفسیر دین قابل توجیه 
است» به جای مواردی حمل مطلق بر مقید به این مبنای فقها 
اشارہ می‌کرد که اگر حکمی در زمان امام صادق یا امام حسن 
سکیا بان شود وقل از آن کی اا gle‏ هم ترآ 
مورد نداشته باشیم» آن حکم را از احکام دین برمی‌شمارند. هر 
چند مسلمانان از وجود آن حکم طی سالهای طولائی به‌طور کلی 
بی‌خبر بوده‌اند. بەنظر می رسد در این‌گونه احکام» پرسش مزبور 
خیلی واضحتر قابل طرح است. 
پاسخ اینکه: یکی از IS‏ مهم تربیتی و آموزشی رعایت 
تدریج در تربیت و آموزش است. اگر شما تمام اصول اخلاقی راء 
OF‏ هم در حد کمال» بخواهید به یکباره در یک جامعه عقب افتادۂ 
فرهنگی و اخلاقی پیاده کنید هرگز موفق نخواهید بود. همچنان‌که 
اگر بخواهید تمام دانستنیهای مورد نیاز یک کودک و يأ نوجوان را 
ES‏ یر وی 
شد. رعایت تدریج در ین امور یک اصل مسلّم عقلابی است. 
پیامبراکرم و امامان به این نکته کے رم سا 
داشته‌اند و لذا می‌بينيم که در آیات قرآن و روایات نبوی بیشتر 
ا ا 
برخی از احکام دینی به‌طور کی به مردم ابلاغ نشده است. 
بەعنوان مثال» به نماز که رکن دین است و از اهمیت ولایی در 
تعالیم اسلامی برخوردار است در آیات قرآن به‌طور کلی امر شده 
است و احکام مفصل نما حتی رکعات نماز در ایات قرآن 
آموزش داده نشده است» سپس پیامبراکر م“ در طول ۳ سال 
رسالت خود به تدریج شکل کلی نماز را و بعضی از شرایط و قیود 
bal‏ به مسلمان آموزش داد و برخی از احکام جزئی و شرایط و 
قیود نماز در طول امامت ائمه به مسلمانان آموزش داده شد تا به 
آنجا که در زمان ما با ج مجموع آنهاء در کتابهای فقهی» بخش 
مهمی از فقه ما به نماز و احکام ان اختصاص پیدا کرده است. 
بنابراین» بیان حکمی بعد از گذشت سالها از بعشت 
پیامپراکرم ‏ و یا ذکر قید و شرطی برای Glee‏ و عامی» تغییر و 
تحول در دین نیست. بلکه این یک شیو حساب شده برای تعلیم 
دین است. 
در ادامة بند ۲ نویسنده گرامی آورده‌اند: 
در آیه ۱۷۸ سوره بقره آمده است که «اگر قاتل از سوی یک نفر از 
خونخواهان مقتول برادرانه عفو شود. سایر خواهان بايد به 
شایستگی پیرو او باشند و از کشتن GU‏ در گذرند...». این حکم در 
روایتی از اصول کافی و تهذیب تأیید شده است. اما در روایتی ابو 
ولاد از امام Gale‏ نقل می‌کند که خونخواهان دیگر می‌توانند 
سهم دیه عفوکنندہ را بپردازند و قاتل را قصاص کنند. این حکم 
برخلاف صریح al‏ قرآن و روایات است و با وجود این نزد پاره‌ای 
از فقیھان به دلیل حمل مطلق بر مقید صورت فتوا نیز پیدا کرده و 
امروزہ چنین مشهور است. 
یکی از مباحث مطرح در اصول فقه این است که آیا می توان 
مطلقات قرآن کریم را با خبر واحد تقیید زد یا خیر؟ برخی از 
Old pol‏ بر این باورند که مطلقات قرآن با خبر واحد قابل تقیید 
نیست "و برخی دیگر مطلقات قرآن را قابل تقیید با خبر واحد 
می‌دانند.۲ 
نویسنده محترم می‌توانند با مراجعه به این بحث و پس از 


ملاحظۂ ادلۀٌ کسانی‌که قائل به تقیید مطلقات قرآن به خبر واحد 
هستند» اگر قانع نشدند نظر کسانی را بپذیرند که مطلقات قرآن را با 
خبرواحد تقیید نمی‌زنند. تفر ان موک اود تون مجر 
مسدود شدن باب اجتھاد نمی شود چنان‌که اشکالات دیگری که 
نویسندۂ گرامی در بند ۱ و ۲ مطرح کرد‌ند نیز بر فرض صحت 
موجب انسداد باب اجتهاد نیست. 
نویسنده محترم دار بند ۳ پرسشهای خود آورده‌اند: 
سخن از عشق و دوستی بنده به مولا و مقولاتی از این دست. در 
مبانی فقهی و کلامی ما جایی ندارد. این مبنا بیشترین ظهور خود را 
در احتیاطهای فراوان در باب عبادات و طهارات و نجاست به 
نمایش گذاشته و چهره‌ای عبوس از خدا و فقه و عبادت به‌دست 
داده است... گاهی مصالح اجتماعی نیز قربانی این احتیاطها شده و 
نمونه بسیار بارز و عالی آن در متعلق حکم وجوبی‌زکات است. با" 
اینکه PA‏ الله منتظری و هر فقیه دیگری می‌دانند که تعلق زکات 
امروز به پاره‌ای از حیوانات (غیرسائمه) "و کشمش و گندم و جو به 
هیچ روی عدالت اجتماعی مورد نظر شارع را تحقق نمی‌بخشد. 
وابستگی جامدانه به متن به آنها اجازه اجتهاد واقعی و فهم مقصود 
اصلی متن را نمی‌دهد... ایشان بازهم مساله صرف نظر کردن از 
موارد ته گانه زکات و تعمیم آن به موارد واقعی امروزی را با آن همه 
ادله عقلی و نقلی: مجرد احتمالی می‌دانند که نیاز به تعقیب و 
تحقیق بیشتر دارد. 
احتیاط دو گونه است: احتیاط در عمل و احتیاط در فتوا. 
احتیاط در عمل یعنی به گونه‌ای عمل را انجام دهد که قطع 
پیدا کند با حکم واقعی الهی مخالفت نکرده است. در اصول فقه 
راجع به احتیاط به تفصیل بحث شده است و ادلهٌ عقلی و نقلی 


متعددی بر خسن احتیاط بیان شده اشتہ۸ ub‏ توجه داشته باشیم 


که در دینی که سخن از عشق و دوستی بنده به مولا به ميان آمده . 


است؛ در همان on?‏ در hls,‏ فراوانی به احتیاط و توقف در 
شبهات توصیه شده است." احتیاط در عمل نه تنها منافاتی با 
عشق و دوستی بنده با مولا ندارد بلکه بنده‌ای که عشق مولا را در 
سر می‌پرورد به رستن تن از عذاب و برائت از عقاب بسنده نمی‌کند و 
سعی می‌کند که مطلوب واقعی مولا را تحصیل کند. 

البته در مباحث اصولی گفته شده است که اگر رعایت احتیاط 
موجب وسواس شود یا منافات با نظم اجتماعی داشته باشد یا با 
مصلحت اهمّی در تعارض باشد. باید دست از احتیاط برداشت 
علاوه بر اینکه غالب احتیاطها استحبابی است. زیرا اصولیان در 
شبهات حکمیه بعد از فحص و تحقیق در آن حکم. و در شبهات 
موضوعیه به‌طور کلی» برائت را جاری می‌دانند و فقط در موارد 
نادری یل oil bl,‏ علم اجمالی» قائل به‌وجوب احتیاط 
شده‌اند. " بتایراین ن اگر کسی اخساس می‌کند که توجه به 
احتیاطهای استحبابی موجب عدم توجه او به روح و معانی 
عبادات می‌شود می‌تواند این احتیاطها را ترک AS‏ 

و اما احتیاط در فتوا مقولۂ دیگری است که گاهی فقیه به علت 
اینکه موفق نشده است. در حکمی به قدر کافی تحقیق کند. یا 
پس از تحقیق به علت اینکه در مسأله اشکالاتی مي‌بیند و به 
حجت قطعی برای فتوا دادن نمی‌رسد در of‏ مسأله احتیاط 
می‌کند. 

بعضی از مثالهایی که نویسنده محترم به ان اشاره کرده است از 


این قبیل است. بەعنوان مثال در مورد زکارت هر چند دلایلی برای 
عدم اختصاص زکات در موارد ته گانه ذکر شده است» در مقابل 
روایات تی از امام صادق٤‏ رسیدہ است که حضرت ASE‏ زیادی بر 
اختصاص وجوب زکات به موارد نه گانه داشته‌اند» با اینکه 
اشکال که عدالت اجتماعی با اختصاص زکات به موارد نه گائه» 
محقق نمی‌شود در زمان ان حضرت هم ولو کمتر از امروزه بوده 
است. 

در روایتی پس از آنکه امام براختصاص زکات به موارد نه گانه 
تاکید میکنند و اینکه پیامب رم از غیر موارد نه گانه گذشت کرده 


است» راوی از قول بعضی دیگر میگوید: 


اینکە در زمان رسول خداٴگ“ زکات به موارد نه گانه اختصاص داده 
شده به‌خاطر این بوده که در منطقه‌ای که پیامبر زندگی می‌کرده غير 
از ایسن موارد چیز دیگری نبوده. امام خشمگین می‌شود و 
می‌فرماید: آنها دروغ می‌گویند. آیا گذشت کردن از وجوب زکات در 
مورد چیزی که اصلا وجود ندارد معنا دارد؟ و سپس امام 
می‌فرماید: به خدا قسم چیز دیگری غیر از این موارد نه گانه 
نمی‌شناسم که زکات آن واجب باشد» هر کس.می‌خواهد به این 
حکم ایمان آورد و هرکس می‌خواهد کافر شود. '' 
این اشکال و بعضی اشکالات دیگر از این قبیل موجب 
می‌شود که احیانا یک فقیه با وجود دلایلی برعدم اختصاص 
زکات به موارد نه گانه حجت قطعی برای فتوا پیدا نکند و در 
مسأله احتیاط کند و از این قبیل مشکلات در فقه وجود دار 
همچنان‌که در هر علمی که پرداخته فکر بشر غیرمعصوم باشد 
اشکالاتی از این es‏ وجود دارد. 
البته به‌نظر می‌رسد اگر علم فقه به رشته‌های مختلفی تقسیم 
شود و هر فقیهی در بخشی از موضوعات فقهی کار کند تا حدی 
این اشکال کمتر خواهد شد. 
نویسنده در ادامه بند ۳ آورده‌اند: 
مسأله تعزیرات» مسأله بلوغ دختران» تراشیدن ریشء شیوه 
پرداشتن خمس و بویژه قصد دست day‏ دست کردن COT‏ 
مجسمەساڑی؛ مسأله رجم» ديه و بویژه ديه عاقله و... در بین 
مسائل فقهی بەنظر بندہ مسائلی‌اند که در اجتهادهای گذشته و 
نوین احکام تازه‌ای یافته‌اند» ولی به دلیل مسدود بودن باب اجتهاد. 
و رعایت یکدست کردن جج تی مو رر 
نمی‌شوند. ۳ 
وجود نظرات فقهی مختلف در مسائلی که تویسنده به آنها 
اشاره کرده‌اند خود بهترین دلیل بر مفتوح بودن باب اجتهاد است. 
اگر مشهور فقها در مسأله‌ای نظر مشابهی دارند این نه به‌خاطر 
یکدست کردن تفسیرها و استنباط‌های مختلف است. بلکه 
به‌خاطر این است که دلایل مخالفان خود را کافی و قانم‌کننده 
ند یده‌اند. 
نویسنده در ادامه آورده است: 
البته امام خمینی, در اواخر عمر خویش, این سد سکندر را با طرح 
مسأله 7ھ موسیقی, پیوند کلیه. فروش خون و... شکست. اما 
این راه ادامه نیافت. 
نظرات امام خمینی - رضوان‌الله ie age Sle‏ مسائل 
اختصاص به ایشان ندارد و ایشان سد سکندری را در این پات 
نشکسته‌اند. شما می توانید با مراجعه بەنظرات ہد مصبت 
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قبل» poles‏ و بعد از ایشان ببینید که مشابه نظرات ایشان فراوان 
است. همچنان‌که خود حضرت امام در جواب آقای قدیری ب 
فتوای مرحوم آیه الله سیداحمد خوانساری در مورد شطرنج اشاره 
کرده‌اند. 
رھت ملا ات 
در تمام مدتی که در حوزه علميه تحصیل می کردم؛ نتوانستم 
صورت صحیح و معقولی از اجماعی که شیعه بدان معتقد است. 
بویژه اجماع حسی " به‌دست آورم... بر آن جمع اگر عنوان «عالم 
غیرمعصوم» Gale‏ باشد. هیچ‌گاه نتیجه اتفاق کاشف از «قول 
معصوم» نیست و اگر عنوان «معصوم» بر یکی از آنها صادق باشد, 
این همان سنت است و به اتفاق نیازی نیست و اگر آن جمع «عالم» 
هم نباشند که از فرض بحث خارج است. اما ھمیشه به نتیجه این 
ہوں یم سرت وص وہ جر وت 
احتمال دانستن مدرک نمی پذیرند و آنرا Ol pea,‏ دلیلی جداگانه 
باور ندارند. اما و هزار اما غصه در آنجاست که همین مبنای مردود 
همگان مستند بسیاری از فتاوی و احکام می‌شود. 
اجماعهایی که در کتابهای استدلالی در ضمن مستندات 
بعضی از احکام ذکر می شود در بسیاری از موارد نه به‌عنوان دلیل 
مستقل بلکه به‌عنوان موّید دلایل دیگر ذکر می شود و در برخی 
موارد به‌عنوان قرینه‌ای برخلاف خبر واحد ذکر می‌شود که طبق 
مبنای بعضی از فقها این قرینه موجب سقوط حجیت خبر واحد 
است و در برخی موارد دیگر برای ترجیح یکی از دو خبر 
متعارض از OF‏ استفاده می شود که البته در دو مورد اخیر گاهی مراد 
از اجماع اتفاق ج یع فقها نیست. چرا که اتفاق نظر اکثر آنان و به 
عبارت:دیگر شهرت نیز طبق بعضی از مبانی می‌تواند موجب 
سقوط خبر واحد از حجیت و یا ترجیح یکی از دو خبر بر دیگری 
در صورت تعارض باشد. 
و اما در مواردی که اجماع به‌عنوان [Jo‏ مستقلی برای یک 
حکم بیان شود از این جهت است که گاهی اتفاق نظر فقهاء با 


توجه به‌دقت نظر و موشکافی که در بیان حکم داشته‌آند و با توجه . 


به تقوا و احتیاط در بیان فتوا که در آنها سراغ داریم» بخصوص 
قدماتی از فقها به‌خاطر نزدیکی آنها با عصر حضور Cole pane‏ 
'تفاق نظر آنها موجب اطمینان فقیه به حکم شرعی می‌شود. 
به عبارت So‏ فتوای هر فقیه در یک مسالهُ خاص درصدی 
از احتمال وجود دلیل معتبری را که به‌دست ما نرسیده باشد به 
همراه دارد و کثرت فتواهای یگانه در مسأله‌ای موجب ضعف 
احتمال عدم وجود دلیل معتبر در آن مسأله می شود تا به آنجا که 
Gb‏ حساب احتمالات ضعف احتمال عدم وجود دلیل معتبر به 
آنجا می رسد که عقلاء به آن احتمال ضعیف اعتنا نمی‌کنند و 
اطمینان پیدا می‌کنند که دلیل معتبر و حجتی در آن مساله بوده و 
به‌دست ما نرسیده است. در این صورت است که یک فقیه با 
اطمینان شخصی که پیدا می‌کند با استفاده به of‏ اجماع فتوا 
می‌دهد. البته ممکن است فقیه دیگری با وجود این آجماع 
اطمینان پیدا نکند و در نتیجه نتواند به آن اجماع استناد کند. | 
با توضیحاتی که گذشت روشن شد که هر چند اجماع‌کنندگان 
«عالم غیرمعصومند» اما اجماع آنان می‌تواند در بعضی موارد 
راهی برای کشف دلیل شرعی معتبر باشد و مستند فتوای فقیه 
قرار گیرد» و استناد به اجماع با وجود شرایطش موجب مسدود 
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شدن باب اجتھاد نیست. 
در ادامه بند ۴ نویسنده آورده‌اند؛ 
مصیبت بارتر آنکه با اجماع بخواهند روشی اصولی و یا مبنایی 
کلامی را به اثبات برسانند. بهترین مثالی که در این باب می‌زنم؛ 
اجماع بر تخصیص یا تقیید آیات قرآنی 
ما یی و جو جو 
واحد بحث کردیم با توجه به مطالبی که در آن بحث گذشت 
سار سرت sS‏ جرا ا ال و 
می‌شود. ۲ 
نویسنده در بند ۶ پرسشها اورده‌اند: 
در حوزه‌های شیعه یکی از ملاکهای ترجیح یک نظر بر نظر دیگ 
میزان مخالفت نظریه با آرای اهل سنت است. البته این روش؛ 
مستند به مواردی است که منسوب به ائم است» اما تعمیم این 
"۷ھ یخ فقاهت به همه موارد فقهی و بویژه پس از 
شیخ طوسی ره باعث جدایی شیعه و سنی شد. 
اول مخالفت با ای al‏ بت ملاک ترجیح یک نظر بر نظر 
دیگر نیست بلکه ملاک ترجیح یک روایت بر روایت دیگر است. 
و ثانیا: این ملاک و قاعده به Lan‏ موارد فقهی تعمیم داده نشده 
است. بلکه این یکی از ملاکهایی است که در خصوص موارد 
تعارض دو خبر واحد از آن استفاده می‌شود و خبری که مخالف 
آرای fal‏ سنت باشد ترجیح داده می شود و این ملاک از آن باب در 
فقه اتخاذ شده است که بنای بعضی ائمه فقهی اهل‌سنت بر 
مخالفت با مکتب اهل‌بیت" بوده است " و لذا در مقام تعارض دو 
روایت» روایتی که مخالف آرای آنها باشد. احتمال موافقتش با 
gh‏ اهل‌بیت بیشتر است و روایتی که موافق آرای آنان باشد 
احتمال جعلی بودن of‏ و یا صدور آن روایت از باب تفیه بیشتر 
خواهد بود. 
نویسنده مقاله در بند ۸ پرسشها آورده‌اند: 
در فقه cls‏ همواره در تشخیص موضوع. مسأله به عرف واگذار 
می شود اگر از ابهام «عرف» صرف نظر کنیم و آن‌را منهومی واضح 
تلقی کنیم با این مسأله بسیار مهم روبه‌رو می‌شویم که فقه» در این 
صورت. همیشه حالت منفعلانه به خود می‌گیرد. فقیه در انتظار 
تشخیص عرفا می‌ماند تا حکمی استنباط کند. علاوه بر آنکه» تأثیر 
عوامل مختلف در ساختار اجتماعی: هميشه حکم عرف به حسن و 
قبح افعال و اشیا را دچار تغییر می‌کند و به ت تبع il‏ حکم نیز عوض 
می‌شود.. .. درگذر زمان انفعال فقه, باعث جرأت عده‌ای به گناه و در 


به‌وسیله خبر واحد است. 


نتیجه در نظر مردم تغییر دین امزی عادی تلقی می‌شود. 
واگذاری تشخیص موضوع به عرف هرگز موجب این 
نمی‌شود که فقیه برای استنباط حکم در انتظار تشخیص عرف 


بمانده زیرا حکم به موضوع مفروض تعلق پیدا می‌کند. فقیه حکم 
و عنوان Glare‏ آن حکم را استنباط و بیان می‌کند و پس از بیان 
حکم مستنبط عرف با تطبیق ان بر مصادیق به وظیفه خود عمل 
می‌کند. سے که سو سی از همین تی سس 
و تشبه به کفار را استفاده می‌کند و بدون اینکه 
چیزی مصداق تشبه به کفار است. این به عهده عرف است. ممکن 
است مصادیق تشبه به کفار در زمانهای مختلف متفاوت باشد. 
نظیر آنکه پزشکی می‌گوید: مصرف شیرینی جات برای کسانی‌که 
مریضی قند دارند ممنوع است. اما اینکه مصداق شیرینی 
چیست؟ این را به عهده بیماران و عموم مردم می‌گذارد. ممکن 
است در یک زمان يا در یک منطقه خاص. نوشابه یا شربت 
مخصوصی متداول باشد و مصداق شیرینی قرار گیردہ در حالی 
که در روزگار دیگر یا منطقه دیگری آن نوشابه یا شریت oe)‏ 
نشود LS‏ اینکه ممکن است کسی همان نوشابه شیرین را با 
ماده‌ای مخلوط US‏ که ترش شود و مصداق را عوض کند. 
به‌طور کلی hy‏ قانونگذاران و بیان گزاره‌ها در علوم مختلف 
مصادیق را برای مخاطبان خود شماره کند. و اگر در گذر Ole}‏ و در 
ثر تفییر ساختار اجتماعی بعضی از مصادیق از مصداقیت 
حکمی خارج شود. یا مصادیق جدیدی برای حکم یافت شود 
این عیب و نقصی برای آن حکم و قانون نیست و نباید به 
قانونگذار خرده بگیریم که چرا هرازچندگاهی قانون و حکم او 
تغییر کرده است. چرا که قانون و حکم تغییر نکرده بلکه مصادیق 
آن حکم عوض شده است. 
نویسنده در بند ٩‏ پرسشهای خود آورده است: 
از قراعد مهم و پر استفاده استنباط, قاعده مناسبت حکم و موضوع 
است... اگر باب اجتهاد مفتوح می‌بود؛ این قاعده راهگشای فقهی از 
حصار مباحث اصولی به زندگی عملی و اجتماعی پا می‌گذاشت و 
امروز شاهد فقهی بالنده و فقیهانی مجتهد می‌بودیم. قاعده تناسب 
حکم و موضوع. البته در غیر عبادات متکی بر زمینه فکری و ذهنی 
مشترک و عمومی اجتماعی است. برداشت عمومی به تناسب آنکه 
از مصلحت و مفسده اجتماعی چه نوع برداشتی داشته باشد دایره 
حکم را تنگ و وسیع می‌کند. 
قاعده مناسبت حکم و موضوع یکی از قواعد مورد قبول و 
استفاده فقها در استنباط حکم است. منتها بايد توجه داشت که در 
صورتی می توان با کمک این قاعده دایره حکم را توسعه داد یا 
تنگ کرد که عرف با ملاحظۂ لفظ خاص موجود در آیه یا حدیث؛ 
با توجه به تناسب حکم و موضوع. خصوصیتی برای آن لفظ 
نبیند و معنای عامی از آن بفهمد و یا اگر لفظ عام است» عرف با 
توجه به تناسب حکم و موضوع حکم را مختص بخشی از آن 
عام بداند نه برای plas‏ مصادیق آن عام؛ به‌گونه‌ای که ظهور اوليه 
لفظ در خاص یا در عام» از بین برود و کلام موجود در آیه یا 
Cols,‏ ظهور پیدا LS‏ در معنای وسیعتر یا تنگتر از آنچه که در 
لفظ آمدہ است ۱۵ 
در تطبیق این قاعده با مواردش باید به قیود و خصوصیات 
قاعده توجه شود و به مجرد احتمال اینکه عرف معنای دیگری 
غیر از آنچه در لفظ آمده می‌فهمد. نمی‌توان از ای بن قاعده استفاده 


aS 
اگر فقها در مثالهایی که نویسنده مقاله به آنها اشازه کرده است‎ 
از این قاعده استفاده نکرده‌اند به این علت است که قاعده مذکور را‎ 
در این مثالها قابل تطبیق ندیده‌اند و این به‌خاطر مسدود بودن‎ 
باب اجتهاد نیست. اگر نویسنده محترم قاعده را در موارد مذکور‎ 
قابل تطبیق می بینند می توانند از باب مفتوح اجتهاد در حوزه‌های‎ 
کو اتی بای ا شر ات الو‎ le als 
آوردن شواهد و قرار بن ثابت کنند که قاعده مناسبت حکمو‎ 
موضوع در این موارد قابل تطبیق است و این خدمتی به علم فقه‎ 
خواهد بود و مطمئنا هر تحقیق علمی مفیدی مورد استقبال اهل‎ 
آن علم قرار خواهد گرفت.‎ 
نویسنده محترم در بند ۱۰ پرسشهای خود آورده‌اند:‎ 
وجود قیاس و استحسان و مصالح مرسله و امثال آن در فقه اهل‎ 
سنت از قضا پویایی و بالندگی بیشتری به فقه اهل سنت می‌دهد.‎ 
بسی جای تعجب است که نويسندة مقاله در این فراز قياس و‎ 
مشکلات فقهی به‎ Tle استحسان * را ستوده‌اند و برای رستن از‎ 
چاه افتاده‌اند!‎ 
یکی از مهمترین مسائلی که باعث دوری و جدایی فقه اهل‎ 
بوده است. استفاده فقهای اهل سنت از‎ Co fal سنت از فقه‎ 
قیاس و استحسان در استتباط احکام دینی بوده است که در مقایل‎ 
به شدت مورد انکار و تهاجم قرار گرفته است. در‎ COLL! از طرف‎ 
برخی روایات استفاده از قیاس در دین را موجب همراهی با‎ 
شیطان در آتش دانسته» چراکه اول کسی که قیاس کرد ابلیس بود و‎ 
در برخی دیگر از روایات استفاده از قیاس را موجب نابودی دین‎ 
پرشمرده است و قیاس کننده را هلاک شده و خارج از دین دانسته.‎ 
احادیث در مذمت قیاس و استحسان به‌قدری زیاد"ء صنریح و‎ 
تند است که به هیچ وجه نمی توان میان روش اهل بیت و قياس و‎ 
استحصان جمع کرد.‎ 
به‌علاوه از نظر عقل نیز قیاس و استحسان. روشهای نادرستی‎ 
۰ در استنباط احکام دینی است. زیرا عقل اتحاد دو چیز در بعضی‎ 
ویژگیها و صفات را دلیل بر اتحاد و یگانگی حتمی قوانین و‎ 
احکام مربوط به آن دو چیز نمی داند چرا که ممکن است ویژگی‎ 
۱ متحد در آن دو چیز ملاک جعل حکم نباشد.‎ 
همچنین عقل گمان به‌وجود مصلحت الزام‌آور را برای قطع‎ 
به‌وجود حکم الزامی کافی نمی داند. البته اگر قطع پیدا کنیم که‎ 
مشترک بین دو چیز ملاک حکم است» می‌توانیم‎ Shy همان‎ 
حکم را از یکی به دیگری سرایت دهیم"" همچنان‌که اگر بتوانیم با‎ 
چیز دارای‎ OF جهات یک چیز قطع پیدا کنیم که‎ pls لحاظ‎ 
مصلحت حکم را کشف‎ OF مصلحت الزامی است. می توانیم طبق‎ 
کنیم؛ اما مهم این است که عقل ما به‌خاطر عدم احاطه به‎ 
وھ یر کا غالبا در این موارد قادر به به‌دست آوردن‎ 
ملاک حکم یا لحاظ همه جوانب یک چیز نیست و در نتیجه قطع‎ 
پیداکند و این گمان از‎ OLS پیدا نمی‌کند. بلکه در نهایت می‌تواند‎ 
نظر شرعی و عقلی هیچ‌گونه حجیتی ندارد.‎ 
نویسنده در ادامه بند ۱۰ اورده است:‎ 
برای نمونه فقط بنگرید به تشکیل مجمع تشخیص مصلحت که بعد‎ 
به‌وجود آمد و صادرکننده احکامی است که مبنای‎ We از تشکیل‎ 
آن مصحلت است و نه قرآن. عقل» اجماع و یا سنت. کافی است‎ 


کیان شماره ۵۲ 6 ۳۳ 


(or ne‏ د sexs‏ مار ق ا سامت متام 
مقایسه شود. Oly‏ بردن به مجمع تشخیص مصلحت برای ارائه 
احکامی متناسب با واقعیت راهی است که قرنها پیش اهل سنت 
انتخاب کردند و ما اینک با باب مفتوح اجتهاد به سراغ روش 
کسانی رفته‌ایم که معتقدیم اجتهاد ندارند. 
آنچه قرنها پیش اهل سنت به عنوان قیاس» و استحسان» 
انتخاب کرده‌اند با آنچه امروز تشخیص مصلحت انجام 
می‌دهد به‌طور کلی متفاوت اشت؛: قياس و استحسان در فقه اهل 
سنت در کنار قرآن و سنت. مستند حکم دین است. یعنی یک فقیه 
سنی با قیاس و استحسان -هرچند هیچ دلیل شرعی نداشته باشد 
a.‏ خود اجازه می‌دهد که در کنار نمازه روزه» حج و... بگوید: 
فلان چیز نیز واجب است. و در کنار شراب غیبت. دروغ و.. 


بگوید: فلان چیز نیز حرام است. وهمچانک واه ها ورا ادر 


دین موقت نیستند. حرمت یا وجوب آن چیز که او با قیاس یا 
استحسان به‌دست آورده انت نیز موقت لشت بلکه اہدی 
است. 

اما آتچه درمجمع تشخیص مصلحت تصویب می‌شود اول 
به‌عنوان حکم دین نیست و ثانیاء موقت است ته ابدی. . توضیح 
اینکه: مصوبات تشخیص مصلحت دوگونه است؛ گونه 
اول در مواردی است که دو حکم دینی در زمان خاصی با 
poly‏ کنل سی ac el‏ در کے دیک اندر اش 
صورت حاکم اسلامی که وظیفه اجرای احکام دینی را به عهده 
دارد از مجمع تشخیص مصلحت در ترجیح یکی از دو حکم بر 
دیگری کمک می‌گیرد. بەعنوان مثال: مت س اتی 

تشرف مسلمانان کشور برای مناسک حج با حفظ عزت مسلمانان 
حج واجب است. حفظ عزت مسلمانان نیز 
واجب است. در اینجا باید خاکم اسلامی واجب مهمتر را اجراکند 
و می‌تواند برای زجب ۳ رس تین 
مصلحت کمک بگیرد. اگر تشخیص مصلحت به ممنوعیت 
حج رای داد به این معنا نیست که حج از واجبات اسلامی نیست 
و مانند: شراب غیبت و دروغ حرام است. بلکه از نظر اجرایبی 
حفظ عزت مسلمانان را ترجیح داده است و به‌طور موقت. به 
ممنوعیت حج برای امکان اجرای واجب مهمتر دستور داده است. 
۱ گونه دوم در مواردی است که حکم الزامی خاصی در آن مورد 
و جرد تاره ھا لی می تو وا rely‏ مھ متا 
قانون الزامی موقتی در آن مورد وضع کند. " در این‌گونه مواره نیز 
ولی‌فقیه می‌تواند برای تشخیص مصلحت. از مجمع تشخیص 


ما کک گزد 

بايد توجه داشت که حکمی را که در این موارد ولی‌فقیه صادر 
می‌کند حکم دین نیست. یعنی مثل: نماز روز حج و. .. ابدی و 
در کنار آنان نیست» هرچند بر مسلمانان واجب است OF‏ قانون و 
" حکم را رعایت کنند. به عبارت Sas‏ آنچه حکم دین است 
وجوب رعایت حکم ولی‌فقیه است. اما ات حور سس 
شده از ولی‌فقیه حکم دین نیست. 

بەعنوان مثال: اگر خداوند به همۀ فرزندان امر کرد که به 
دستورات پدرانشان عمل کنند و از طرفی به پدران هم این حق را 
داد که به فرزندانشان دستور بدهند در این صورت اگر پدری به 
فرزندش دستور داد که برای او آب بیاورد. هرچند آوردن آب بر 


تزاحم داشته باشد. 
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فرزند واجب است؛ اما «آب‌بیاور‌ی که پدر می‌گوید حکم دین 
نیست. آنچه حکم دین است وجوب عمل کردن فرزندان به دستور 
پدر و جواز دستور دادن پدر است. 
به‌نظر می رسد با توضیحاتی که گذشت تفاوت قوانین 
تصویب شده در مجمع تشخیص مصلحت با قوانین ن دینی و 
دوگانگی کار مجمع تشخیص مصلحت با قیاس و استحسان 
روشن شد. بنابراین به هیچ‌وجه نمی توان احکامی را که مراجع 
تقلید در رساله‌ها می نویسند و آنچه را در مجمع تشخیص 
مصلحت به تصویب می‌رسد از یک قبیل دانست و آنها را با هم 
مقایسه کرد. چنانچه نمی توان از تشکیل مجمع تشخیص 
مصلحت و نیاز به آن نتیجه گرفت که باب اجتهاد مسدود است» 
چرا که احکام صادر شده از تشخیص مصلحت هیچ 
منافاتی با احکام موجود در رساله‌ها ندارد و روش استنباط احکام 
دینی نیز هیچ ارتباطی با کار مجمع تشخیص مصلحت ندارد. 
نویسنده محترم در بند: ۱۱ آورده‌اند: 
به‌نظر می رسد برای استفاده از اطلاق حکم یا دلیل و تعمیم آن بر 
مخاطبان و غایبان» در مقدمات حکمت باید قابلیت جعل حکم 
اطلاقی را در حق مکلف درنظر داشت. در اجتهاد رایج در حوزه‌هاء 
پیشفرض فقیهی که به اطلاق یک دلیل تمسک می‌کند آن است که 
این دلیل در حق مکلف مخاطب به مصلحت بوده است و در حق 
مکلف غایب نیز چنین است. از این رو بسیار آسان از ادله, استنباط 
اطلاق می شود اما اثبات به مصلحت بودن یک امر غیرعبادی برای 
انسانی که در Qube‏ چند قرن قبل قبل زندگی می‌کند و سرایت آن به 
انسان امروز متوقف است بر اینکه نیازهای اجتماعی و فردی 
انسان ثابت مانده باشد و یا اثبات همانندی دو فرهنگ شده باشد 
و چنین امری درواقع محال است. و اگر بخواهم با کمی احتیاط 
سخن بگویم چنین فرایندی برای اثبات همانندی دیده نشده 
است. 
در اصول فقه در مباحث اطلاق و تقیید گفته شده است که در 
صورتی GUL!‏ منعقد می‌شود که متکلم در مقام بیان باشد. 
بنابرای ین اگر ما بخواهیم از اطلاق آیات و روایات استفاده کنیم و 
بگوییم این احکام اختصاص به حاضران در زمان ابلاغ آیات و 
روایات ندارد و شامل غایبان نیز می شود باید ثابت کنیم که AYP‏ 
قرآن و روایات معصومان در مقام بیان احکام غایبان نیز بوده 
است. اگر این مهم ثابت شد اطلاق منعقد شده است و تمسک به 
اطلاق صحیح خواهد بود. 
و ها این مطلب 
چنانچه توضیح می‌دهیم این ین از پیش فرضهاست که اصل در احکام 
دین اسلام اعم a‏ غاد آبدیت این احکام است و 


۱ قانونگذار در دین اسلام در مقام بیان احکام همه مکلفان اعم از 


حاضران و غایبان است. بەعبارت دیگر احکام شرعی بەصورت 
قضیه حقیقيه بیان شده است. نه به صورت قضيه خارجیه. توجه 
به مطالبی که در ذیل می‌آید می‌تواند به خوبی این پیشفرض 
فقیهان را به اثبات برساند: 

دین اسلام شاتم ادیان است و پیامبر گرامی اسلام“ خاتمانبیا 
است. وقتی پیامبر اسلام به‌عنوان آخرین پیامبر و به‌عنوان کسی 
که رسالتش اختصاص به زمان و مکان خاصی ندارد احکامی را 


. بیان می‌کند و یا آیاتی را که از طرف خدای تعالی برای همه 


مسلمانان» بلکه برای هدایت همه بشر تا روز قیامت نازل شده 
است تلاوت می‌کند. کلام او ظهور ۲ در این دارد که این احکام 
اختصاص به ote‏ خاصی ندارد» بلکه مربوط به همه مکلفان و 
پیروان آن حضرت تا روز قیامت داردہ و این ظهور کلام اختصاص 
به احکام عبادی ندارد بلکه شامل احکام غیرعبادی نیز می‌شود. 
پس از پیامبر اکرم" در طول دوران حضور معصومان؟ 
درمیان مردم با توجه به اینکه امامان دين جدیدی تاسیس 
نکرده‌اند بلکه مبین همان دینی هستند که پیامبر اسلام ابلاغ کرده 
بود احکام ابلاغ شده از جانب انها نیز ظهور دارد در اينکه شامل 
غایبان نیز می‌شود. Sse oo‏ 
علاوه بر اینکه تأکید امامان در طول تاریخ امامت - قبل از 
غیبت که حدود دو قرن و نیم به درازا کشید بر مفاد OL‏ قرآن و 
سنت پیامبر اسلام*» با وجود تحولات اجتماعی و تغییرات 
نیازهای اجتماعی و فردی که در این مدت رخ داد خود بهترین 
شاهد است بر عدم اختصاص احکام به حاضران و باید توجه 
داشت که در طول امامت اهل‌بیت امامان بر لزوم رعایت همه 
احکام ابلاغ شده در صدر اسلام تا کید می‌کردند» نه بر خصوص 
احکام عبادی و اگر احکام غیرعبادی اختصاص به حاضران داشت 
که نه‌تنها درجایی اشاره به اختصاص احکام غیرعبادی به حاضران 
نکرده‌اند بلکه در بعضی روایات به صراحت رسیده است که: 
حلال محمد حلال ابداً الى يوم القيامة و حرامه حرام ابداً الى یوم 
القيامةء لا یکون غیره و لا یجی غيره." 
با توضیحاتی که گذشت روشن شد که چرا فقیهان این 
پیشفرض را مسلم گرفته‌اند که اصل در احکام دین اسلام اعم از 
عبادی و غیرعبادی» ابدیت این احکام است و نسبت به حاضران 
و غایبان عمومیت دارد. cab‏ اگر در مورد خاصی ثابت شود که 
معصومان بیان شده است می پذیریم. 
برخلاف آنچه نویسنده محترم در ادامه بند یازدہ گفته‌اند که: 
قابلیت امکان جعل حکم ابدی هم در ناحیه مکلف و هم در ناحیه 
متعلق و موضوع حکم فرضی است که در همه موارد دلیل اثباتی 
می‌طلبد. 
با اثبات پیشفرض اصل اہدیت احکام امر برعکس می‌شود؛ 
یعنی اختصاص حکمی دینی بهخصوص مخاطبان حاضر در هر 
موردی دلیل اثباتی می‌طلبد چراکه عدم اختصاص حکم به 
مخاطبان حاضر مطابق اصل ثابت شده است و در هر مورد نیاز به 
دلیل مستقلی ندارد. ۱ 
البته ممکن است به ذهن نویسندہ محترم مقاله یا خواننده 
گرامی این اشکال بزسد که هرچند اصل در احکام دین عمومیت و 
ابد یت آن احکام باشد» در خصوص احکام غیر عبادی» قطعیت 
عدم ثبات نیازهای اجتماعی و فردی و عدم ثبات فرهنگها در 
عصرهای مختلف شاهد و قرینه‌ای بر عدم ابدیت احکام 
غیرعبادی است. زیرا با تغییر نیازها و فرهنگها مصلحت امور نیز 
تغییر می‌کند " و به اصطلاح فقهی. هرچند ظهور اولیه ایات و 
روایات در اطلاق و شمول احکام نسبت به حاضران و غایبان 
است. قرینه لبی قطعی بر عدم امکان شمول احکام نسبت به 
غایبان در احکام غیرعبادی موجب از بین رفتن ظهور مذکور 


می شود و اگر اطلاقی هم داشته باشیم به وسیله این قرینه لبی 
مقید می‌شود. ۱ 

در جواب باید گفت: اگر کسی بتواند با دلیل عقلی ثابت کند که 
در گذر زمان و با تغیبر و تحول فرهنگها و نیازهای اجتماعی 
به‌طور IS‏ تمام احکام و قوانین فردی و اجشماعی غیرعبادی 
تغییر می‌کند و محال است که قانون یا حکم ثابتی داشته باشیم, 
هر فقیه اصول ان دلیل عقلی را بر روی چشم می‌گذارد و دست از 
همه اطلاقات OL!‏ و احکام در امور غیرعبادی می‌شوید. 

اما نویسنده محترم مقاله و مدعیان دیگری که در بعضی 
مقالات این اشکال را مطرح کرده‌اند هرگز چنین دلیلی نیاورده‌اند. 
نهایت چیزی که می‌وان در این زمینه اثبات کرد این است که به 
صورت موجبۂ جزئیه بعضی از قوانین و گزاره‌ها باتغییر اوضاع و 
احوال اجتماعی و سیاسی و با گذشت زمان تغییر می‌کند اما باید 
توجه داشت که در مقابلء قوانین و گزاره‌های ثابت هم کم نیست. 
به‌عنوان مثال UT‏ احکام ذیل در گذر زمان و با تغییر ساختار 
اجتماعی تغییر می‌کند؟ انسانها باید به دستورات خدا عمل کنند. 
روابط کشور اسلامی با دیگر کشورها باید بر اساس حفظ عزت 
مسلمانان باشد. رعایت بهداشت لازم است. و صدها و هزارها از 
این قبیل گزاره‌ها و قوانینی که می‌توانند ثابت باشند و تحول 
روزگار و تغییر اوضاع اجتماعی در آنها تحولی ایجاد نکنند. 
پراستی به چه دلیل عقلی قطعی می‌توانیم ثابت کنیم که حرمت 
شراب خوردن گوشت. خوک. زناه سرقت و... یا وجوب وفای به 
عقد cay‏ وجوب نفقه بر شوه وجوب رعایت عدالت بر قاضی» 
وجوب حجاب بر زنان و... و احکام وضعی مثل: نجاست خون» 
زوجیت زن و مرد پس از عفد نکاح مالکیت کسی که از منابع 
اولیه چیزی را به‌دست می اورد و... اینھا احکامی موقت هستند و 
محال است که در زمانها و فرهنگهای مختلف ثابت بمانند." آیا 
واقعا کسانی که امروزه در حکم مرتد» قصاص» شهادت زنان» 
ارث» تعدد زوجات و... تردید می‌کنند توانستند دلیل عقلی قطعی 
بر عدم ثبات این احکام بیاورند یا فقط به یک سری دلایل 
استحسانی"" نسنده کرده‌اند و گمان کرده‌اند به مجرد احتمال - 
هرچند احتمال قوی شخصی -می‌توان دست از همه عمومات و 
اطلاقات و بلکه صراحات آیات و روایات برداشت. 

اثبات اینکه بعضی از قوانین قطعاً با گذشت زمان و تخول 
اوضاع اجتماعی تغییر می‌کند منافاتی با پیشفرض فقیه نداره 
زیرا فقیه درخصوص مواردی که در OL!‏ و روایات امر و نهی‌ای 
داشته باشیم چنین پیشفرضی دارد و این‌گونه نیست که اوامر و 
نواهی دینی سرتاسر امور فردی و اجتماعی را گرفته باشد تا 
درنتیجة ق به اینکه بعضی از قوانین قطعا تغییر پذ یرند قطع پیدا 
کنیم که بعضی از قوانین دینی حتما تغییرپذیرند. در بسیاری از 
موارد دینء حکم خاصی را بیان نکرده است و جعل قانون را در ان 
موارد به خود مکلفان واگذاشته است. به عبارت دیگر قانونگذار 
در اسلام با توجه به حکمت و علم بی‌منتهای خود نیازهای ثابت 
فردی و اجتماعی مکلفان را دریافته است و مصالح و مفاسد OUT‏ 
را لحاظ کردہ و براساس آن احکام ثابتی را وضع کرده است و از 
طرفی در مواردی که دیده است در گذر زمان و تغییر ساختار 
اجتماعی مکلفان مصالح و مفاسدی نیز تغییر می‌کند» در ان موارد 
سکوت کرده است و جعل قانون را به خود مکلفان واگذاشته است 
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و یا اگر در این موارد قانونی وضع کرده هرگز آن را به صورت 
مطلق و عام بیان نکرده است. زیرا بیان جکمی که موقت و برای 
افراد خاصی است به صورت مطلق و عام» خلاف حکمت و 
خلاف شیوۂ سخنگویی است. 

با توضیحاتی که ناخواسته به طول انجامید روشن شد که 
دلیل فقها در تمسک به اطلاق چیست و چرا در عموم احکام 
عبادی و غیرعبادی احکام دینی را ابدی می‌دانند. 
نویسندۂ مقاله. چگونه تمسک به اطلاقات موجب مسدود شدن 
باب اجتهاد می‌شود؟ آیا کسی که با دلیل علمی به اطلاقات 
تمسک می‌کند مجتهد نیست و باب اجتهاد بر روی او بسته 
است؟! 

در پایان این پاسخنامه تذکر این نکته را لازم می‌دانم که 
نگارندۂ این پاسخنامه که در ردیف طلبه‌های مبتدی است بر این 
باور است که اگر سوالات و اشکالات مطرح شدہ در مقالة ہاب 
مسدود اجتهاد, توسط دانشمندان و اندیشمندان حوزه که 
بحمدالله کم نیستند پاسخ داده شود حتماً پاسخهای بیشتر و 
عمیقتری خواهد داشت. به هر حال ضمن استقبال و تشکر 
همه صاحبنظران تقاضا: دارم که با استفاده از وباب مفتوح اجتهاد»» 
این گوهر گرانبهاه به سؤالات و نیازهای فقهی جامعة اسلامی‌مان 
بیش از پیش پاسخهای مناسب ارائه دهند. انشاءالله. ۱ 


۱ نویسنده محترم Wie‏ «باب مسدود اجتهاد» در ابتدای مقاله آورده است: 
«امید است راهنمایبهای آنها (صاحبنظران علم فقه و الهیات) این Lb‏ 
سرگشته و حیران را آسوده ble‏ کند... مسائل pole‏ پاره‌ای از دغدغه‌های 
دانشجویی است که محضر بزرگان حوزه را درک کرده و به گمان خود درسش 
را بجد خوانده و اینک احساسش این است که هر چه علمت افزون غمت 
بیش باد.» 

٢‏ البته بايد توجه داشت که کسانی که خود متخصص در علم فقه نیستند 
لازم است در مسائل فقهی یا احتباط کنند و یا از فقیه جامع الشرایط تقلید 
کنند و به عبارت دیگر رأی هر فقیه برای مقلدان او در عمل حجت و 
فصل الخطاب است. 

٣‏ برای اینکه این مقاله به درازا کشیده نشود و محدودیت اوراقی که نگارنده 
در چاپ این مقاله در مجله دارد. cule,‏ شود پاسخ سوالات بندهای ۵ ۷ 
۲ به‌طور کلی حذف و در بقیه موارد از نگارش پاسخها و نقدهای جزئی که 
بر مقاله «باب مسدود اجتهاد» وارد به نظر می رسید صرف‌نظر شد. 

NAD aul سوره بقره‎ ۴ 

۵ در رو آیات متعددی که از معصومان علیهم‌السلام به ما رسیده است آیات 
قرآن را توضیح داده‌اند و در توضیح oll‏ قرآن همان قواعد بشری را به کار 
گرفته‌اند» همچنین بعضی از احکام دینی را با کمک DLT‏ قرآن بیان کرده‌اند 
که این احکام با قواعد بشری در زبان عربی از قرآن قابل استفاده است» 
مخصوصا روایاتی که در مقام آموزش روش استنباط احکام شرعی از OUT‏ 
قران است می تواند به وضوح ثابت کند که برای استنباط احکام دینی 
می توانیم از قواعد بشری در فهم آیات قرآن استفاده کنیم» مانند روایت 
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عبدالاعلی. رجوع کنید به کافی» جلد ۳ ص ۳۳ حدیث ۴. 

۶ مانند صاحب کتاب اصول‌الاستنباط. رجوع کنید به کتاب 
اصول‌الاستنباط جلد ۰۱ ص AVA‏ 

۷ این بحث در اصول فقه گاهی در پایان بحث «اطلاق و تقیید» مطرح 
می‌شود و گاهی در بحث «تعادل و تراجیح» تحت عنوان «تعارض دلیل 
قطعی‌السند و دلیل ظنی‌السند». 

۸ زکات حیوانات سائمه واجب است نه غیرسائمه. 

۹ فرائدالاصول: شیخ مرتضی انصاری, جلد ‏ صص ۳۴۰ تا ۳۴۷ چاپ 
جامعه مدرسین. 

۰ رجوع کنید به بحث برائت در کتابهای اصولی. 

٦۱‏ وسائل/لشیعه باب ۸ از ابراب «ما تجب فیه‌الزکاة». حدیث ۳ همچنین 
حدیث ۱۲ از همین باب. 

۲ اجماع حسی در عمل؛ در زمان حضور معصوم امکان تحقق دارد مثل 
اینکه کسی وارد مسجد شود و بداند یکی از افراد حاضر در مسجد امام 
معصوم است اما او را نشناسد در این صورت اگر اتفاق‌نظر آنها را در 
مسأله‌ای به‌دست آورد. اجماع حسی محقق شده است. 

۳ بايد ترجه داشت که اطمینان نوعی در این موارد کافی نیست و باید فقیه 
اطمینان شخصی پیدا کند. برای مطالعه بیشتر در این زمینه مراجعه کنید به 
بحوث فی علمالاصول (تقریرات مباحث شهید صدر) از سید محمود 
هاشمی‌شاهرودی جلد ۴ صص ۳۰۵ تا ۳۳۰. 

VF‏ روایات متعددی در این مورد رسیده است. رجرع کید به فرائدالاصول. 
جلد of‏ ص ۸۰۴ بحث «ترجیح از جهت صدور) و به بحث مراجحات باب 
تعادل و تراجیح در کتب اصول فقه. 

۵ برای اطلاع بیشتر رجوع کنید به دروس فی علم الاصول از شهید صدر 
جلد oY‏ ص ۲۵۷ مناسبات الحکم و الموضوع. 

۶ قیاس یعنی به خاطر ویژگی مشترک و شباهتی که بین دو چیز است» حکم 
یکی از آن دو چیزرا به دیگری سرایت دهیم. و استحسان یعنی با گمان وجود 
مصلحت يا مفسده (به‌ طور سرجمع نه از یک جهت خاص) در چیزی حکم 
کنیم به وجوب یا حرمت Ol‏ چیز. 

۷ به‌عنوان نمونه مراجعه کنید به وسائلالشیعه, جلد ۱٩‏ باب ۱۴ از ابواب 
دیات الاعضاء حدیث ۱و مراجعه کنید به کافی» جلد ۱ ص OF‏ باب البدع 
و الرای و المقائیس. و مراجعه کنید به بحارالاتوان جلد ٢‏ باب ۲۶ حدیث 
۰ باب ۳۴ حدیث ۳و ۴و ۵و ۷۱ ۱۳و ۲۷ و ۲۸ و ۲۵ و ۴۸و ۴۹ و 
OY‏ و ۵۶ و ۵۷و ۷۰و ۷۱و ۷۳ر ۷۵و NV‏ 

۸ اصطلاحاً به این روش برای اثبات حکم» تنقیح مناط گفته می شود نه 
قیاس که مورد پذیرش فقهاست. 7 

.٩‏ بحث از ابدیت احکام دینی در بند ۱۱ خواهد امد. 

۰ البته طبق نظر بعض, از فقهاء مثل امام راحل -ره -ولی فقیه چنین حقی 
دارد. 

۱ در اصول فقه با دلایل متعدد حجیت ظهور ثابت شده است. ۱ 

۳۲ کافی. جلد ١؛‏ ص OA‏ حدیث ۱۹و تایید می‌کند این مضمون را حدیث 
۱ ۱۲و ۱۴ و ۱۵ و ۱۶ از وسائلالشیعه. جلد ۱۸ باب ۱۹ از ابواب؛ 
صفات قاضی. ۱ 

۳. این همان اشکالی است که آقای دکتر سروش در پرسشنامه خود از 
آیت‌الله منتظری بر آن تأکید فراوان کرده است و نویسنده مقاله «باب مسدود 
اجتهاد» نیز در بند ۱۱ بر آن صحه گذاشته است. 


۱ ۳ مراد ما از احکام تکلیفی و وضعی که مثال زدیم, آن احکام با لحاظ همه 


شرایط و قیود خاص و عامی است که در خود شرع تون یح داده شده است. 
به عنوان مثال: یکی از شرایط عمومی احکام عدم تعارض آنها است با حکم 
مهمتر دیگر, که در بند ۰ توضیح داده شد بنابراین اگر از یک حکمی 
بەخاطر تعارضش با حکم مهمتر در زمان حاضر دست برمی‌داریم این به 
معنای تغییر حکم نیست زیرا از اول آن حکم مقید بود به صورتی که با حکم 
مهمتری تعارض نکند. ۱ 

۵. بطلان دلیل استحسانی در بند ۱۰ گذشت. 


تھب تر او ار کا ات تج 


سب 


اشاره 
فضلالرحمان (۱۹۸۸۔۱۹۱۹)ء مصلح و متفکر اسلامی. در 
پا کستان دیده به جهان گشود. نزد پدرش علوم دینی سنتی را 
آموخت و همزمان در دانشگاه لاهور به تحصیل پرداخت. سپس 
برای تحصیل در دوره‌های عالی‌تر راه یآ کسفورد شد و پس از 
اخذ دکتری, در دانشگاه دورهام به تدریس پرداخت. وی در 
سال ۱۹۶۱ به دعوت رئیس جمهور پا کستان به موطن خویش 
بازگشت ود رآنجا مسئولیت موسسه تحقیقات اسلامی را 
عهده‌دار شد. این مسئولیت فرصتی برای فضلالرحمان فراهم 
ساخت تا آرای خویش را در باب اصلاح دینی در اسلام عرضه 

از فضل‌الرحمان آثار بسیاری برجای مانده است, از آن 
جمله است: فلسفه ملاصدرا ۱۹۷۶ء اسلام ۱۹۷۹ء بهداشت و 
پزشکی درست اسلامی ۱۸4۹۴ و اسلام و تحدد ۱۹۸۴ ۔. 
فضلالرحمان همچنین با همکاری ابراهیم موسي کتاب احیا و 
اصلاح در اسلام: بررسی بنیادگرایی اسلامی را گردآوری و منتشر 
کرد. 

مقاله زیر ا زکتابی با عنوان The Courage of Conviction‏ 
برگرفته شده است. گردآورندهُ GES‏ فیلیپ برمن در مقدمه 
توضیح می‌دهد که در نوجوانی شاهد مرگ پدرش در اثر بیماری 
سرطان بوده است. این حادثه او را شدیدا متاثر کرد و موجب 
شد وی, به گفته خودش, «کوتاهی زندگی و قطعیت مرگ» را 
بپذیرد. او مصمم شد پاسخی برای این سوالات بیابد: من 
کیستم؟ چرا به این جهان امده‌ام؟ و به کجا می‌روم؟ رفته‌رفته 
شوق او برای یافتن جواب این سوالات جای خود را به لذت 
ناشی از مطالعة رازهای زندگی داد. کتاب فوق حاصل این طلب 
و مکاشفه است. او از شخصیتهای برجسته حوزه‌های فکری و 
فرهنگی مختلف دعوت کرد تا دربار؛ اعتقاداتشان مطلبی 
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بنویسند, این کتاب در برگیرندۂٴ آن نوشته‌هاست. برخی از 
کسان یکه به دعوت برمن پاسخ داده‌اند و در ایران نیز نا آشنایند 
عبارتند از: ویلیام برت. لئوبوسکالیاء دالاییلاما, اندرو tsk‏ 
من در خانواده‌ای مسلمان و عمیقاً مذھبی به‌دنیا آمدم. ما مناسک 
اسلامی نماز روزه و غیرہ را با نظم و وسواس بجا می آوریم. من 
در ده سالگی حافظ کل قران بودم. 

مادر و پذرم در شکل‌گیری شخصیت و اعتقادات اولیة من 
نقش تعیین‌کننده‌ای داشتند. فضیلتهای صداقت» ترحم» ثبات قدم 
cy‏ مهمتر از همه عشق را مادرم به من اموخت. پدرم عالم دین 
بود و دوران ت تحصیلشر صرف فراگیری اندیشة سنتی اسلام شده 
بود. پدرم برخلاف اغلب علمای دين ان دوران که آموزش جدید 
را سم مهلکی برای ایمان و اخلاق می‌دانستند معتقد بود که اسلام 
باید با تجدد مواجه شود و تجدد در عین‌حال که اسلام را به 
چالش می bb‏ فرصتهایی هم در برابر آن می‌گشاید. من هنوز با 
این sh‏ پدرم هم‌آوا هستم. 

ما در ۱۹۳۳ از شهر آبا اجدادیمان که اکنون در شمال غربی 
پاکستان است به لاهور رفتیم. لاهور آن وقتها به «شهر باغ و 
دانشگاه» معروف بود. در لاهور به دانشگاهی مدرن می‌رفتم و در 
خانه هم پیش پدرم به تحصیل معارف سنتی اسلامی 
می‌پرداخستم؛ معارفی که خود او در حوزه علمیة دئوباند 
(Deoband)‏ در شمال هند اموخته بود. 


ا 


پس از رفتن به انگلستان آموزشهای سنتی و مدرنی که دیده 


بودم مرا دستخوش تضادی کرد. در انگلستان از دانشگاه آکسفورد 
دکترا گرفتم و در دانشگاه دورهام مشغول تدریس شدم. از اواخر 
dno‏ چهل تا نیمه‌های das‏ پنجاه مطالعة فلسفه باعث شد نوعی 
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کو وا E‏ 


در ۱۹۵۶ کستایی نوشتم با عنوان وی در اسلام 
(Prophecy in sa)‏ و در آن تصادم دیدگاههای متکلمان 
سنتی اسلام فیلسوفان مسلمان را مورد بحث قرار دادم (نظریات 

این فیلسوفان دربارۂ گوهر دین بر مقدماتی مبتنی بود که از فلسفۂ 
یونانی اخذ شدہ بود). فیلسوفان زیرک بودند. و در ریز کاری‌های 
استدلال دست برتر را داشتند اما خدایشان در حد اصلی بی روح 
و رنگ باخته فرو می‌ماند ۔یک برساخته فکری صرف که نه 
قدرت داشت نے رحمت. متکلمان چندان به‌لحاظ عقلی 


چیره‌دست نبودند. اما باز از روی غریزه می‌دانستند که خدای دین» 


واقعیتی اصیل و زنده است که به نیایش انسان پاسخ می‌دهد و 
فرد فرد انسانها و اجتماع آنها را هدایت می‌کند و در تاریخ دخالت 


۱ می‌کند. بەقول ابن تیمیه: «خداوند ناطق و فاعل است.» 


وقتی به این اعتقاد رسیدم که فیلسوفان مسلمان روی به سوی 
نادرست داشتند. با شوقی دوباره به فهم اسلام «از نو متولد 
شدم». اما کجا باید سراغ اسلام را می‌گرفتم؟ مگر نه اینکه پیش 
پدرع اسلام را آموخته بودم؟ اما آنچه پدرم به من سپردہ ود سنتی 
بود که چهارده قرن قدمت داشت شت. و شکاکیت من جنبه‌هایی از این 
سنت را نشانه رفته بود. خمان وت بر ares‏ شیم تران مر 
هیچ یک از حوزره‌های سنتی به تنهایی و به خودی خود آموخته 
نمی‌شد. بلکه آموزش قرآن هميشه به مدد کتابهای تفسیر صورت 
می‌گرفت. و این خلاف ادعای مسلمانان بود دایر بر اینکه 
اعتقاداتشانء احکام و قوانين‌شان» و جهان معنو یشان (ہر au‏ 
قرآن» است» یعنی بر پایه کتاب مقدسی که به حضرت Sg dus‏ 
نازل شده بود. مطالعة خود قرآن در کنار مطالعة سيره پیامیں به 

من امکان داد درکی تازه از معنا و مقصود قرآن به‌دست بیاورم» و 
به این شکل توانستم به ارزیابی دوبارهٌ سنتهایی بپردازم که در آن 
پرورش GL‏ بودم. 

چندی نگذشت به این نتیجه رسیدم که سنتها برای ادیان زنده 


ارزشمندند از این جهت که چارچوبی به‌دست می‌دهند که ذهنها و 


Sy cles,‏ در WE‏ آن به فعالیت خلاقانه می‌پردازند» در عین 
حال هر سنت چیزی است که پیروان مود از سای انساھا مجن 
دینی دائماً | محتاج احیا و اصلاحند. : 

قرآن تأکید می‌کند که هدایت الهی برای تمام انسانها نازل شده 
و مایملک انحصاری هیچ قومی نیست. قرآن ادیانی را که یکدیگر 
را طرد و نفی می‌کنند» ادیانی چند خدایی می‌شمارد. قرآن با 
لحنی گزنده ادعای برگزیدگی بهودیان را رد می‌کند و از مسیحیان 
سسرے سد سو سوب 
در عین حال به مسلماتان می‌گزید اگر به پیام الھی پشت 
al le‏ شا میتی گر ees sale‏ 
02 از جانب خداوند نازل شده» باور sails‏ 
باشند نه صرفاً به قرآن و سایر کتابهای ادینان سامی. اما امت 
سارہ مو وو ہے سو اس تج تاد 
خطا بداند! 

تار و پود تفکر من از آموزه‌های قرآن سرشته yee:‏ وت اما 


قرآن رساله‌ای درباره خداوند نیست. خدای قرآن خدایی نیست که 


۸ @ کیان شماره ۵۳ 


«ثباتش کنیم» خدایی است که باید «کشفش» کنیم. چرا به عوض 
نیستی محض, کثیری از موجودات وجود دارند؟ این پرسش 
بنیانی محتاج پاسخی قاطع است. اما هر چند قرآن خداوند را 
واجب الوجود می‌داند و در آن بیش از ۲۵۰۰ بار نام الله ذکر شده 
است (و این رقم شامل سایر اسما الهی که در قرآن آمدہ 
نمی شود)ء باز هدف اصلی قرآن هدایت امور انسانهاست. رفتار 
انسان» چه فرد فرد انسانها و چه گروه آدمیان» مهمترین موضوع 
قران است. البته ایمان به خداوند از واجبات است. اما هدف از 
ایمان این نیست که در ما شوق پرستش ذات باری را برانگیزده 
یہو سس ہو ہے تست اسان 
است:راز ز آن کسان مباشید که خدا را فراموش کردند و خدا نیز 
چنان کرد تا خود را فراموش کنند». «خدا میان تی و قلبش» 
حاضر است » همچنان‌که ميان آدمی و آدمیان دیگر: «هیچ سه کس 
با هم نجوا نکنند مگر آنکه خداوند چھارمین آنهاست و هیچ پنج 
کس نباشند مگر آنکه خداوند ششمین ين انهاست.» 

اسلام تیل به «امنیت؛ کمال و سوم طریق پذیرفتن 
قانون الهی است. قرآن کل طبیعت را مسلمان می‌خواند چون 
طبیعت به قانون الهی که در آن به ودیعه گذاشته شده گردن می‌نهد. 
به لطف قانون الهی است که طبیعت یک نظام عظیم است - 
کیهانی سامان‌مند است. نه مغاکی آشوبناک. طبیعت خود به خود 
و خواهی نخواهی مسلمان است. اما خداوند از اسلام طبیعت 
راضی نبود» پس انسان را آفرید تا به میل و انتخاب خود مسلمان 
باشد - تا کانون بی‌بدیل مسئولیت و یاور خداوند بر روی زمین 
باشد. مضمونی که در قرآن بارها تکرار شده این است که «انسان 
هنوز این امانت را به سرمنزل مقصود نرسانده است». هنوز بار 
امانت مسئولیت اخلاقی را به سرمنزل نرسانده است. بشریت 
هنوز محتاج آن است که از مغاک آشوبناک انسانی coals‏ 
کیھان سی تی بپیوندد. 
به سرمنزل رساندن این امانت را ندارند. بی‌شک. آگاهی از 
مسئولیت در وجدان افراد است که به کمال می‌رسد. اما وظیفۂ 
یاری رساندن به خداوند بر گردهٌ کل انسانهاست. قرآن به همین 
منظور «امت اسلام» را فرا می خواند تا «فساد را از سطح زمین پاک 
کنند و امور زمین را اصلاح کنند»» تا «امر به معروف و نهی از 
منکر کنند» تا نظم اجتماعی را بر یک بنیان اخلاقی قابل حصول 
برقرار سازند. 

کل آنچه تا حال گفته‌ام به این نکته ختم می‌شود: خدای واحد 
-بشریت واحد. . قرآن با همین دعوت شروع شد و با همین دعوت 
هم ختم شد. . قران با همان شور و حرارتی که شرک عرب جاهلی 


را مورد حمله قرار می داد به بی‌عدالتی عمیق اجتماعی-اقتصادی 
موجود در بازرگانی فاسد مکه هم می‌تاخت. قرآن برای ارتقای 
بخش ستمدیده جامعه - فقرا یتیمان» زنان و بردگان - بی‌وقفه 
تلاش کرد. قرآن تمایزهایی را که بر مبنای قومیت» رنگ پوست و 
غیره بود از میان برداشت: Lady‏ ر جماعتها و قبیله‌ها کردیم تا 
یکدیگر را بشناسید» هر آینه گرامی‌ترین شما نزد خدا 
پرهیزکارترین شماست.» 7 

وظیفه اصلاح زمین که در بالا به ان اشاره رفت در اسلام 
تاریخی Sale‏ عمل نپوشیدہ است. در نتیجۂ پیروزیهای برق‌اسای 
صدر اسلام شهرهای مسلمان پر شد از کنیز و غلام تا آنجا که 
سیاست قرآن برای پیشبرد برنامۂ اجتماعی - اقتصادی‌اش مختل 
شد. به علاوہ چشم‌انداز قرآنی استقرار یک نظم اجتماعی 
اسلام تحمیل می‌کردند» غرق شد. امت اسلامی به سرعت 
وسعت یافت. اما با هزینه‌ای گزاف. نمی‌خواهم بگویم که تاریخ 
اسلام یکسره ناکام بوده است» چون مسلمانان تمدنی ساختند که 
در دوران جلال و شکوهش براستی درخشان بود. در ساية 
حمایت مسلمانان (علی‌الخصوص در اسپانیا و خاورمیانه» 
مسلمانان» یهودیان» زرتشتیان و cp ple‏ دست به‌دست هم دادند 
تا در علم» فلسفه ادبیات 3 طب» فرهنگ Sl lac‏ بسازند تابناک» 


جهانی و در برگیرند ادیان مختلف. فی‌المثل» موسی ابن میمون؛ , 


که LL‏ فخر ی هودیان دانش‌آموخته است؛ طبیب دربار 
صلاح‌الدین ایوبی (همآورد ریچارد شیردل در جنگهای صلیبی) 
بود. می‌توان مثالهای بی‌شمار دیگری را هم ذکر کرد. 

با این حال من با تمام وجودم معتقدم ما مسلمانان این را به 
خودمان و جھانیان وامداریم که چشم‌نداز قرآنی را از زیر آوار 
تاریخ بدراوریم» چرا که امر واقع و امر آرمانی در قران شانه به 
GLE‏ هم داده‌اند. من سهمم را در این رابطه وقتی به دعوت رییس 
جمهون ایوب خان» در پا کستان بسر می‌بردم (۱۹۶۱-۱۹۶۸) ادا 
رییس جمهور تأسیس کرده بود تا دولت را در مورد سیاستهای 
آن‌طور که ما آن را برای اجرا در متن دائما در تغییر جهان مدرن 
تفسیر می‌کردیم» اطمینان حاصل کند. در آن زمان» پاکستان شدیداً 
فقیر بود. از همین رو در پاکستان فقر جدی‌ترین معضل اخلاقی 
oy‏ برای علاج این وضع ابتدا Ub‏ ثروت تولید می‌شد. تا بعد 
این ثروت به صورتی عادلانه بین مردم تقسیم شود. به همین 
دلیل» من دقیقا پراساس مبانی اسلام به دولت و کل جامعه توصیه 
کردم Lye‏ همین کار را انجام دهند. این کار مستلزم استفاده ens‏ از 
تکنولوژی جدید بود که باید از غرب وارد می‌شد. اما غرب در 
فرآیند ایجاد تکنولوژی خاص خود و دانش ملازم آن» به آنجا 
رسیده که یک گام بیشتر با این خطر فاصله ندارد که کل ارزشهای 
انسانی و اخلاقی را هم کنار بگذارند. تحت‌تاثیر تکنولوژی ناب 
دید انسان به قدری نزدیک‌بینانه می‌شود که انسان صرفا به زندگی 
روزمره می‌پردازد و به تعبیر قرآن yes‏ «فردا» ر نمی بیند و 
«ترازوی اعمالش سبک» می‌شود. اولویت‌های انسان معوج و 
مخدوش می‌شود. انسان ابتدا بمب اتمی می‌سازد و ان را روی 


هم تلنبار میکندہ آن وقت می نشیند به فکر کردن که نتیجه این کار 
چیست. انسان به ماه سفر می‌کند» در حالی‌که امور زمین روز به 
روز پیچیده‌تر می‌شود و مهار آن به نحو خطرناکی از دست او 
خارج می‌شود. به قول شاعر ایرانی» ابوالقاسم فردوسی: 
به جنگ زمین سر به سر تاختی 
کنون باسمان نیز پرداختی 
بنابراین من در عین حال که در نظرات مشورتیء نشریات و 


. سخنرانیهای موسسه به ضرورت اتخاذ تکنولوژی غربی تاکنید 


می‌کردم» دولت و ملت پاکستان را از مخاطرات و عواقب تاپیدای 
تکنولوژی محض برحذر می‌کردم. 
دینی مطرح شد محور مخالفت آنها هم Wine‏ حقوق زنان و 
اصلاح قأنون خانواده بود. حقوق زنان در تمام دوران سیر تحولی 
اسلام در قرون وسطی بیشتر و بیشتر زیر پا گذاشته می‌شد. زن 
حتی حق طلاق گرفتن نداشت» در حالی‌که قران از همان ابتدا این 
حق را به او داده بود. به‌نظر من جنبشهای فمینیستی جاری غرب 
نمی‌توانند سرمشق زنان مسلمان باشند. من همچنین معتقدم این 
پدیدۂ غربیء واکنش تندی است نسبت به شرایطی که زنان غرب 
در قرون وسطی در آن بسر می‌بردند. شرایط زنان غربی در این 
دوران بدون شک از زنان مسلمان بدتر بود. انکار نمی‌توان کرد که 
زن مسلمان محدودیتهای بسیاری را تحمل کرده است که گاه به 
ستم پهلو می‌زده. وضعیت زن مسلمان هنوز نیازمند بهبود فوری 
است. من با تمام وجودم از قانون مترقی‌ای که دولت ايوب خان 
در ۱۹۶۱ وضع کرد و قانون خانواده مسلمان را اصلاح و کارا 
کرد دفاع کردم. 
این تناقضات با مناقشه‌های مشابه دیگر دسك به دست ه 
دادند و در ۱۹۶۸ آشوب و اغتشاشی عظیم در مخالفت با . 
دیدگاههای من سر بلند کرد. من از سال ۱۹۶۹ بدین سو در 
دانشگاه شیکاگو اقامت داشتەام و اکنون» استاد اندیشه اسلامی در 
این دانشگاه هستم. اوقاتم در اینجا ضرف نوشتن کتابها و مقالاتی 
شده است که سعی در نشر و اشاعة thy‏ قرآن دارند. در پانزدہ سال 
گذشته دیدگاههای من و همفکرانم تأثیر مشهودی بر تعداد رو به 
ازدیادی از روشنفکران مسلمان کشورهای مختلف گذاشته است. 
همین اواخر (تابستان ۶۵ به دعوت دولت اندونژی سفری به 
آنجا داشتم تا وضعیت اسلام را در آن کشور آرزیابی کنم. در آنجا 
مشفقانه اين نکته را تذکر دادم که اگر تحصیلات عالیه 
اسلامی‌خواهان مواجهه‌ای خلاقانه‌تر با تجدد است باید به 
اصلاحات تن دهد. در عین Sle‏ اسلام محافظه کار مهار سیاست 
رسمی دولتهای ایرانء پاکستان و سودان را به دست گرفته است. 
اسلام امروزه به شکل بارزی به دو قطب تقسیم شده است و 
بی‌هیچ تردیدی دستخوش تغییر و در حال گذار است. 
مع‌الوصف» محافظه کاری قرون وسطایی از ارائه پاسخی 
حقیقی و مؤثر به مسائل امروز قاصر است. به همین دلیل من به 
توفیق نهایی اسلام ناب قرآنیە که تازه و باطراوت» امیدیخش و 
مترقی است. اعتقاد کامل دارم. اما به گور سپردن تاریک‌اندیشی 
فعلی هنوز محتاج زمان و تلاش فراوان است. عمده تلاش من در 
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ترجمة اثار مهم فلسفی فرب ضرورتی است که در مبان اھل onsen”‏ 
فرهنگ بر س رآن اتفاق نظر وجود دارد. این امر دقت در صحت خ 
ترجمه‌ها و -به تبع = نقد ترجمه را به فریضه‌ای معرفتی - gs:‏ ی 
فرھنگی بدل می‌کند سر 
ٹر بدل میکد ۳ ,$96" مه 
سعی کیان تا کنون همواره بر این بوده است که در کنار نقد ند 
فلسفی, به نقد ترجمة متون فلسفی نیز بپردازد. در این شماره نیز 
اختصاص ly‏ امید آنکه مترجمان بلند نظر و خوانندگا نگرامی ۰ پر 
کیان ما را در هر چه سالمتر و محققانه‌ت رکردن عرصه نقد یاری ee on‏ هدایت علوی‌تبار 
کنن ۱ ری 
Sor ‘jX ۹ 10‏ 
al “dS ul ‘S961‏ :86 
ارسطوء نوشته دیوید راس یکی از بهترين کتابهایی است که 2 و یں sa‏ 1 .0+0 
تاکنون در حصو ص و فلسقة ارسطو نوشته شده است. چندی پیش 1 تد سد سےا 


ترجمة فارسی این کتاب به قلم GUT‏ دکتر مهدی قوام صفری 
(عضو هيات علمی گروه فلسفۂ دانشگاه تهران) و از سوی 
انتشارات فکر روز منتشر شد. آنچه در پی می آید نقدی است بر 
این ترجمه که حاصل تطبیق بخش ششم (مابعدالطبیعه) از 


۵ءء را در برمی‌گیرد. در این نقد که شامل ۸ بخش است. از 
موارد متعدد اختلاف سلیقه صرف نظر شده و در مورد اشتباهات 
نیز به علت محدودیت صفحات محله همه موارد اورده نشده 
است. به‌منظور آنکه نقد از جنبةٌ آموزشی برخوردار باشد در 
بعضی موارد پس از ارائة ترجمهٌ درست. علت اشتاه مترجم 
تحت عنوان «توضیح» بیان شده است. 
الف - جمله‌ها و عبارتهایی که اشتیاه ترجمه شده است: 
تعداد آنها مورد است که ۷ مورد ذکر می‌شود. 
because it is not, like art, limited in its interest by‏ )1 
having some ulterior practical end.‏ 
ترجمه: زیرا برخلاف هنر به برخی اهداف عملی سودمند 
محدود نیست. (ص ۰۲۳۹ س CVV‏ 
ترجمه درست: زیراء برخلاف هنر» تعلق خاطرش محدود به 
داشتن غایت glee‏ بعدی نیست. 
توصیح: اول some‏ پیش از اسم مفرد سه معنای «برخی» 
نیست. Lulterior WU‏ 0 اشتباه شده است. 
There are certain points on which he has made up‏ )2 
his mind, but there is on the whole no dogmatic‏ 
system but a series of essays at the discovery of truth‏ 
in a region which he feels to be full of obscurity.‏ 
ترجمه: نکات معینی و جود دارند که ارسطو ذهنش را در مورد 
آنها سازمان می‌بخشد. اما برای کشف حفیقت در حوزه‌ای که به 
عفیده‌ی او سرشار از ابهام است به‌طور کلی هیچ نظام جزمی ارائه 
نمی‌کند. بلکه مجموعه‌ای از گفتارها را پیش می‌کشد. (ص ۰۲۴۰ 
(Ys‏ ۱ 
ترحمه درست: نکات خاصی وجود دارد که ارسطو در مورد 
آنها به نتیجه رسیده است. اما به‌طور کلی هیچ نظام جزمی اراگه 
نمی‌کند بلکه کوششهایی می‌کند برای کشف حقیقت در قلمرویی 
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که احساس می‌کند پر از ابهام است. 
توضیح: اولاء مترجم تشخیص نداده که 0865 7 to make‏ 
mind‏ یک اصطلاح است. ثانیاء LIS‏ 6887 اگر پیش از حرف 
اضافه 21 قرار oe‏ معنای «کوشش» است. 
The restriction of metaphysics to the study of one‏ )3 
department of being (and of others only as owing‏ 
their being to this) recurs in book A.‏ 
ترجمه: اختصاص مابعدالطبیعه به مطالعه‌ی بخشی از وجود 
(و به بخش‌های دیگر فقط به عنوان اینکه وجودشان را مدیون ان 
بخش هستند) در OLS‏ لامبد/ تکرار می‌شود. (ص ۰۲۴۳ س ۹) 
ترجمة درست: اختصاص مابعدالطبیعه به مطالعة یک بخش 
از وجود (و مطالعة بخشهای دیگر فقط از این لحاظ که وجودشان 
را به ان بخش مدیون هستند) در کتاب لامیدا تکرار می‌شود. 
توضیح: پیش از OF‏ در داخل پرانتز کلمه‌ای به قرینه حذف 
شده است. این کلم“ برخلاف تصور مترجم» study‏ است نه 
restriction‏ . بر اساس ترجمه ایشان مابعدالطبیعه هم به یک 
بخش از وجود اختصاص دارد و هم به بخشهای دیگر. در این 
صورت «اختصاص» دیگر معنایی ندارد. 
the greater part of 2-0 deals with the principles‏ )4 
involved in sensible substances, and would have to be‏ 
regarded as merely preliminary to the business of‏ 
metaphysics, were it not that form, the principle‏ 
mainly discussed in these books, is also that which...‏ 


ترجمه. : در بخش بزرگی از زتا تا ز نیز اصولی بررسی شدهاند 


که بهجوهر محسوس ye de shine‏ اسان بر موضوع 

مابعدالطبیعه لحاظ شوند؛ با صرفنظر از سو لسوت 

اصلی که عمدتا در این کتاب‌ها بحث شده است. همچنین اصلی 

است که. .. ( ص ۰۲۴۳ س ۷( 

بخش اعظم زتا تا از اصولی بحث شده 

مت 6 ا سضر تی هریخ نان انوا وس نا تق 

برای موضوع مابعدالطبیعه دانست» البته ا ضورت: اصلی که 

عمدتا در این کتابها از آن بحث شده است. همچنین اصلی نباشد 

که... 

توضیح: مترجم ساختار شرطی معکوس را تشخیص نداده 

است. 

5) The second main question in Aristotle’s mind has 
already been touched on by anticipation. 


ترجمة درست: در ر 


ترجمه: دومین مسئله اصلی در ذهن ارسطو که WS‏ پیش‌بینی _. 


شده است. این است که... (ص ۰۲۴۴ س ۴) 

dam J‏ درست: دومین پرسش اصلی که ذهن ارسطو را به 
خود مشغول کرده است» پیشتر به‌طور مختصر بیان شد. 

توضیح: مترجم Ysa‏ تشخیص نداده که to touch on‏ یک 
اصطلاح است بلکه منظور از anticipation‏ را نیز درنیافته است. 
These are for Aristotle as real, as objective, as the‏ )6 

individuals. 

ترجمه: این خصوصیات از نظر ارسطو و عینی و 

" فردی‌اند. (ص ۰۲۴۳۴ س (VF‏ 


ترجمۂ درست: این خصوصیات از نظر ارسطو به اندازۂ خود 
افراد. واقعی و عینی‌اند. 
The merits of the controversy thus turn on the‏ )7 
same point which arose with regard to the discussion‏ 
of the Forms, viz....‏ 
ترجمه: بنابراین مباحثه به همان نقطه‌ای برمی‌گردد که از آن 
نو رہ بعنی... (ص ۰۲۴۶ س ۱) 
ترجمۀ درست. : بنابراین؛ اعتبار | یہن بحٹث مبتنی بر همان 
مطلبی است که در بحث از شل مطرح شدہ یعنی.. 
توضیح: : او لاب مترجم تشخیص تشخیص نداده که to turn on‏ یک 
اصطلاح است س کی اتمه فا سذ ات 
This is, it will be observed, stated quite objectively‏ )8 
as a law of being.‏ 
ترجمه: خواهیم دید که این اصل به‌عنوان قانون وجود کاملا 
عینی بیان شده است. (ص ۰۲۴۶ س (VO‏ 
ترجمة درست: خواھیم دید که این اصل بەنحو کاملاً عینی 
بەعنوان قانون وجود بیان شده است. 
a demand which from the nature of the case‏ )9 
cannot be satisfied should not be made.‏ 
ترجمه: طلبی که کو سور 2 توجیه شود عملی 
نمی‌شود. ۰(ص ۷ س ۳) 
ترجمة درست: : درخواستی که به لحاظ ماهیت موضوع 
نمی تواند برآورده شود نباید صورت گیرد. 
What we may do by way of commending the‏ )10 
law... :‏ 
ترجمه: انچه ممکن است از طریق تشریح این قانون انجام 
دهیم.. می ۷ س ۶( 
ترجمة درست: : آنچه می‌توانیم در مقام ستایش از این قانون 
انجام دهیم... ۲ 
توضیح: معنای دوم اصطلاح by way of‏ با معتای اول Ol‏ 
اشتباه شده است. 
the fact that I now call sweet an object which‏ )11 
before I called bitter...‏ 
ترجمه: زیرا اگر آنچه را قبلاً شیرین دانسته‌ام اکنون تلخ بدانم... 
(ص ۰۲۵۱ س (A‏ ۲ 
ترجمة درست: این واقعیت که من چیزی را که قبلا تلخ 
می‌دانستم اکتون شیرین می‌دانم... 
It is stimulated by something or other, and this‏ )12 
must be something independent of that which it‏ 
stimulates.‏ 
ترجمه: ادراک... به وسیله‌ی این یا آن چیز برانگيخته می‌شود 
و باید چیزی وجود داشته باشد که از آنچه برمی‌انگیزاند مستقل 
باشد. (ص ۰۲۵۱ س ۱۴) 
ترجمۂ درست: ادراک Ue sey‏ چیزی برانگیخته می‌شود و 
این چیز باید از آنچه برانگیخته می‌شود مستقل باشد. 
the science of building, for instance, concentrates‏ )13 
on the building of a house.‏ 
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" ترجمه: فی‌المثل دانش ساختمان به ساختن خانه می‌پردازد. 
vu)‏ ۳س ۴) 
ترجمهٌ درست: برای مثال علم ساختمان‌سازی کا 
خانه متمرکز می‌شود. 
توصیح: : با وجود. حرف تعریف 6 نمی توان building AAS‏ 
را به صورت فعل ترجمه کرد. 
the apparent accident is found to be no accident.‏ )14 
ترجمه. : معلوم می‌شود که آنچه ظاهراً بالعرض است وجود 
ندارد. (ص ۰۲۵۳ س ۱۳) 
ره درست: معلوم می‌شود که آنچه ظاهرا بالعرض است 
If a man behaves in a certain way he is bound to‏ )15 
meet a violent death... and until he does so it is not‏ 
determined whether he will die by violence.‏ 
ترجمه: اگر کسی فلان رفتار را داشته باشد مقدر است که 
بی‌رحمانه کشته شود... و تا زمانی که او به همین سان رفتار 
می‌کند مشخص نیست که آیا بی‌رحمانه کشته خواهد شد یا نه. 
(ص ۳ء س ۱۵( 
ders‏ درست: اگر فردی به فلان نحو رفتارکند ناگزیر به مرگی 
ناگهانی (غیرطبیعی) خواهد مرد. .. و تا زمانی که به آن نحو رفتار 
نکرده است مشخص نیست که ui‏ به مرگ ناگهانی (غیرطبیعی) 
خواهد مرد یا نه. 
in the one the world is being regarded statically...‏ )16 
and in the other dynamically.‏ 
ترجمه: در یکی از اینها جهان ایستا لحاظ می‌شود... و در 
دیگری پویا. (ص ۰۲۵۶ س ۲۱) 
ترجمهٌ درست: در ماد جهان ایستا دانسته می‌شود... و در 
صورت» پویا. 
توضیح: مترجم از نحو ترجمه 4 ساختار the one...the other‏ 
بی اطلاع است. این اشتباه در ص ۰ س ۰ و ۱۴ تکرار شده 
است. 
it can be destroyed (and has been generated).‏ )17 
ہد : تباه گشتن (و پدید آمدن). (ص ۰۲۵۷ س (A‏ 
ترجمة درست: : می تواند از میان برود (و پدید آمدہ است)۔ 
توصیح: شی ۰۶ اول پدید می‌آند سپس از میان می‌رودنه 
برعکس. 


18) in the heavenly spheres, which accordingly are 

"more divine" than terrestrial things. 

ترجمه. : در کرات آسمانی» که «بسیار الهى» تر از چیزهای 
زمینی‌اند. لے ۷ س (VF‏ 

ترجمة درست: در SHI‏ آسمانی» که بنابراین «الهی‌تر» از 

جیزهای زمینی‌اند. 

19) The recognition of this comes late in 6 

thought and is confined, so far as explicit mention 

goes, to the Metaphysics. 

ترجمه: بازشناسی این ماده حاصل اندیشه‌های eles‏ اریتطو 

است. و تا آن‌جا که می‌توان به روشنی سخن گفت. به 
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سا سا aid 48 EN‏ 
مابعدالطبيعه محدود است. (ص ۰۲۵۸ س ۲) 
ترجمه درست: ارسطو این ماده را در تفکر متأخر خود 
تشخیص می دهد و فقط در مابعدالطبیعه هت از آن سخن 
می‌گوید. 
least 002 parts of plants and‏ 020 6 (20 
animals...‏ 
ترجمه: اعضای بسیط و کمتر سازمند گیاهان و جانوران... 
(ص ۰۲۵۹ س ۱۳) 
ترجمۀ درست: بسیط‌ترین بخشهای گیاهان و جانوران که 
کمترین سازمان را دارند... 
to minister e.g. to sensation or to locomotion.‏ )21 
ترجمه: مانند خدمت کردن» احساس کردن یا حرکت مکانی. 
(ص ۰۲۵٩۹‏ س (VO‏ 
ترجمهٌ درست: مانند کمک کردن به احساس یا به حرکت 
مکانی. 
توضیح: ٩۸‏ در زبان انگلیسی فقط اسم است و 
معنای فعلی ندارد. ۱ 
can survive the body.‏ )22 
ترجمه: می تواند بدن را زنده نگه دارد. (ص ۰۲۵۹ س (VY‏ 


fee.‏ زیم مس ( Uy Aq “sues‏ یت 


23) the schoolmen drew the logical conclusion when 


they treated God and the intelligences as sole 
members of separate infimae species. 
ترجمه: اندیشمندان قرون میانه آنگاه که خدا و عقول را به‎ 
عنوان تنها افراد انواع اخیر مفارق تلقی می‌کنند» به واقع از این ن امر‎ 
(VY یک نتیجه‌ی منطقی بیرون می‌کشند. (ص ۰۲۶۰ س‎ 


ترجمة درست: فیلسوفان مدرسی نتیجهٌ منطقی را هنگامی 
گرفتند که خدا و عقول را تنها افرادِ انواع سافل مفارق دانستند. 
Apart from this difficulty, there is something‏ )24 
unsatisfactory in making the principle of individuality‏ 
of concrete substances to lie in their matter, in that‏ 
which is "in itself unknowable."‏ 
ترجمه: قرار دادن اصل فردیت جواهر ملموس در ماده علاوه 
بر مشکل پیش گفته از جهت دیگری نیز نارضایت بخش است» 
چرا که ماده «به خودی خود ناشناختنی است». uw ۰۱۶۰ vu)‏ 
0۸( 
ترجمهً درست: علاوه بر این مشکل. قراردادن اصل فردیت 
جواهر انضمامی در pale‏ تھا یعنی در آنچه «فی نفسه ناشناختنی» 
است. از جهت دیگری نیز نارضایت بخش است. 
توضیح: iN‏ در in that‏ عطق بر !الا در in their matter‏ 
است. اما مترجم in that‏ را با اصطلاح in that‏ به معنای since‏ 
اشتباه کرده و توجه نکرده است که in that‏ به معنای since‏ فقط 
پیش از جمله قرار می‌گیرد و هرگز پیش از موصول نمی‌آید. 
نے In various passages Aristotle hints at a solution‏ )25 
of the question how individuals can be known.‏ 
ترجمه: ارسطو در فقرات متعددی به مسئله‌ی چگونگی 
شناخته شدن افراد اشاره کرده است. uw ۰۶۲ uw)‏ \( 
ترجمه درست: ارسطو در فقره‌های متعددی به راه حلی برای 
مسأَلهۂ چگونگی شناخته شدن افراد اشاره می‌کند. 
It is only knowledge as. existing potentially, i.e. as‏ )26 
it is in the mind of a man of science when he is not‏ 


` thinking of the object of his science, that is of the 


universal. 

ترجمه: دانش مربوط به کلی فقط دانش بالقوه است» و 
مقصود از دانش بالقوه دانشی است که دانشمند هنگامی که به 
موضوع دانش خویش, یعنی به کلی نمی ‌اندیشد در ذهن دارد. 
(ص ۰۱۶۲ س ۱۳) 

ترجمه درست: فقط معرفت بالقوه است که معرفت به کلی 
محسوب می‌شود و معرفت بالقوه معرفتی.است که وقتی 
دانشمند به متعلق ple‏ خود نمی‌اندیشد در ذهن دارد. 

توضیح: مترجم ساختار cleft sentence‏ را تشخیص نداده و 
در نتیجه that is‏ را که در اینجا دو کلمۂ مستقلند با اصطلاح 
that. is‏ به معتای «بعنی» اشتباه کرده است. براساس ترجمه 
ایشانء دانش کلی وقتی در ذهن حاصل می‌شود که انسان به «کلی» 
نمی‌اندیشدا ۱ 
There is no insight into a general law which...‏ )27 

ترجمه: در قانون کلی ای که... بصیرتی وجود ندارد. (ص 


۳ س ۲) 
ترجمة درست: نسبت به قانون کلی‌ای که.: هیچ شناختی 
وجود ندارد. 


. توضیح: into‏ حرف sinsight Gis!‏ به معنای «به» یا «نسبت 
به است. مترجم into‏ | به طور مجزا «دره ترجمه کرده و از خود 
تپرسیده است که ,در قانون کلی بصیرتی وجود ندارد» یعنی چه؟ 


28) only by a fresh contact with particulars. 
ترجمه: فقط به‌وسیله‌ی محتوای جدیدی از جزئیات... (ص‎ 
)۵ ۳س‎ 
ترجمۂ درست: فقط به وسیلۂ ارتباط جدیدی با جزئیات...‎ 
اشتباه کرده و برای‎ content را با‎ contact توضیح: مترجم‎ 
را با کلمة «محتوا» هماهنگ سازد آن را‎ with آنکه حرف اضافة‎ 
: اشتباهاً جازم ترجمه کردہ است:‎ 
29) The man of science treats them as instances of a 
universal. 
۰۲۶۳ ترجمه: دانشمند آنها را نمونه‌های کلی می‌پندارد. (ص‎ 
)۸ س‎ 
درست: دانشمند آنها ۳ مصادیق یک کلی می‌داند.‎ Seo 
توضیح: آنچه مورد بحث است امور جزئی است که مصادیق‎ 
یک امر کلی هستند نه خود کلیات.‎ 
30) why does it thunder? 
)۱۵ ترجمه: چرا آن تندر است؟ (ص ۲۶۳ س‎ 
ترجمة درست: چرا آسمان رعد می‌زند؟ (یا چرا در آسمان‎ 
۱ رعد ایجاد می‌شود؟)‎ 
توضیح: عبارت مترجم به انگلیسی چنین گفته می‌شود:‎ 
why is it a thunder? 
31) Aristotle, in rejecting the Platonic doctrine of 
transcendent form, should lay stress on the equally 
immaterial nature of the immanent form in which he 
himself believes. 
متعالی؛‎ JB ترجمه: ارسطوء در جریان رڈ آموزه‌ی افلاطوني‎ 
بر ماهیت غیرمادی صورت درونی که خودش به آن معتقد بودہ به‎ 
)۱۰ همان اندازه باید تأکید کرده باشد. (ص ۲۶۴ س‎ 
ترجمة درست: ارسطو در رد آموزۂ افلاطونی مثال متعالی‎ 
باید بر طبیعت صورت درونی که به اندازۂ مثال متعالی غیرمادی‎ 
. است و خود او به آن باور دارد» تاکید کند.‎ 
است نه قید‎ immaterial 13 equally J توضیح: او‎ 
زق1. ٹانیا «باید تاکید کرده باشد» به انگلیسی‎ stress 
گفته می‌شود.‎ should have laid stress 
32) What is the cause of a thing’s being, and 
therefore its substance? 
چیز و بتابراین علتِ جوهر آن چیست؟‎ bay ترجمه: علت‎ 
۱ )۱۳ (ص ۰۲۶۴ س‎ 
ترجمة درست: علت وجود یک چیز و بنابراین جوهر آن‎ 
چیست؟‎ 
چیز است.‎ Ol توضیح: علت وجود یک چیز همان جوهر‎ 
its substance ترجمة مترجم در صورتی درست بود که ۵ قبل از‎ 
تکرار می‌شد.‎ 
33) is normally at work in natural substances as well 
as in artefacta. 
ترجمه: معمولا در جواهر طبیعی و صنعتی در کار است. (ص‎ 
۱ AY س‎ ۲ ۶۵ 
ترجمة درست: معمولا نه تنها در مصنوعات بلکه در جواهر‎ 
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طبیعی نیز در کار است. 
توضیح: مترجم مانند بسیاری دیگر از مترجمان, از معنای 
5.53 اصطلاح as well as‏ بی‌اطلاع است. 
an individual which already has the specific form‏ )34 
which the offspring is to have, i.e. the male parent.‏ 
ترجمه: فردی که قبلاً صورتی دارد که نوزاد باید داشته باشد 
یعنی: موجود نر. (ص ۰۲۶۶ س ۵) 
ترجمة درست: فردی که از قبل صورت خاصی دارد که نوزاد 
قرار است داشته باشد» یعنی والد نر. 
An unskilled person may originate by accident‏ (35 
the same treatment which a doctor would have‏ 
prescribed on scientific grounds.‏ 
ترجمه: شخص غیرمتخصص ممکن است تصادفاً همان 
درمان را پيشنهاد کند که پزشک بايد به دلایل علمی تجویز AS‏ 
(ص ۰۲۶۶ س (VY‏ 
ترجمة درست: | شخص غیرمتخصص ee‏ ات تصادفاً 
همان درمانی را پیشنھاد کند که پزشک اگر حاضر بود به دلایل 
علمی تجویز می‌کرد. 
توضیح: جمله شرطی نوع سوم است با حذف thee‏ شرط. 
مترجم ساختار جمله را تشخیص نداده و برای اینکه معنای 
محصلی بدست آید کلمۂ «باید» را افزوده است و از خود نپرسیده 
که چرا نوبسنده به‌جای (would have prescribe, «prescribey‏ 
گفته است. 
the individual form of the individual animal‏ )36 
comes into being instantaneously at the last moment‏ 
of the vitalising transformation of the female element‏ 
by the male.‏ 
ترجمه: : صورت منفرد فرد حیوان در آخرین لحظه‌ی جریان 
حیات بخشیدن به عنصر مادینه از سوی نر به وجود می‌آید. (ص 
۷ س ۱۴) 
ترجمهٌ درست: صورت فردي حیوان فردی در آخرٍین لحظة 
تغییر شکل حیات‌بخش جزء ماده به وسیله جزء نر انا به‌وجود 
می اید. 
توضیح: مترجم vitalising‏ ,| فعل در نظر گرفته و the male‏ 
را فاعل آن دانسته است در حالی که ۷1۵115108 فعل نیست بلکه 
صفت transformation‏ است؛ اگر فعل بود قبلش حرف تعریف 
٤‏ نمی‌امد. 
Form is eternal only by virtue of the never-‏ )37 
failing succession of its embodiments.‏ 


ترجمه. : صورت به این معنا ازلی است که تجسم‌های متوالی 


آن هرگز باز نمی‌ایستد. رص ۷س ۱۸) 

تسرجمه درست: صورت فقط به سبب توالی داثمی 
تجسم‌هایش Gul‏ است. 

توضیح: : اولا» اصطلاح by virtue of‏ اشتباه ترجمه شده 
اشت. ثانیاء مترجم توجه نکرده است که اگر چیزی. به تعبیر 
ایشان» تجسم‌های متوالی‌اش هرگز باز نایستد» ابدی خواهد بود 


نه ازلی. 
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38) how far ali things may be said to have the same 


causes. 
ترجمه: چگونه می‌توان گفت همه چیز علت واحدی دارند.‎ 
)۱۱ (ص ۰۲۶۸ س‎ 
ترجمهٌ درست: تا چه اندازه می توان گفت که همه چیزها علل‎ 
واحدی دارند.‎ 
39) he recognises more clearly than elsewhere the 
existence of individual as distinct from specific form. 
ترجمه: بیش از هر جای دیگر وجود فرد را به‌عنوان صورت‎ 
)۱۴ صورت خاص باز می‌شناسد. (ص ۰۲۶۸ س‎ op مس‎ 
دیگر وجود فرد را به‎ cle ست: آشکار ت تر از هر‎ 
عنوان متمایز از صورت خاص باز می‌شناسد.‎ 
خوانده است.‎ form را‎ from توضیح: ظاهرا مترجم‎ 
40) as the waking is to the sleeping, ۰ 


ترجمة درست 


ترجمه: نسبت بیداری به خوابیدن» (ص ۰۲۶۹ س CVE‏ 
ترجمة درست: نسبت شخص بیدار به شخص خواب» 
when he pleases and when he has the materials.‏ )41 
ترجمه: هر گاه در موقعیت این کار قرار بگیرد و مصالح نیز 
داشته می‌باشد. (ص ۰۲۷۰ س (A‏ 
ترجمة درست: هر گاه بخواهد و مصالح نیز داشته باشد. 
Even matter, though from one point of view it is‏ )42 
sheer potentiality, is free from the type of‏ 
potentiality which cuts deepest, the potentiality of‏ ` 
not-being; it is eternal.‏ 
ترجمه: حتی ماده» که از یک نظر قوه‌ی محض است. فاقد 
آنگونه قوه‌ای است که از بین می‌برد» یعنی فاقد قوه‌ی نبودن است؛ 
بات نز a)‏ است. (ص ۰۲۷۱ س (VY‏ 
ترجمة درست: : حتی مادم گرچه از یک نظر قر محض 
فاقد عمیق‌ترین نوع قوه است یعنی فاقد قوه نبودن است؛ ماده 
by‏ و viz. the infimae species which are‏ (43 
reason. of the never-failing succession of the‏ 
generations.‏ 
ترجمه: یعنی انواع اخیں که به دلیل توالی هرگز ایست‌ناپذیر . 
پیدایش‌هاء ازلی‌اند. Ge)‏ ۰۲۷۱ س (VV‏ 
ترجمة درست: یعنی انواع سافل» که سه > توالی داشم 
نسلهاء ابدی هستند. 
توضیح: باید از مترجم پرسید که آیا توالی دائم نسلهاء یا به 
تعبیر ایشان «توالی هرگز ایست ناپذیرِ پیدایش‌هاء باعث ازلی 
بودن می‌شود یا ابدی بودن؟ eternal LIS‏ در حالت gale‏ به 
معنای «سرمدی» (ازلی و ابدی) است اما اگر قرینه وجود داشته 
باشد می‌توان آن را «ازلی» و یا «ابدی» ترجمه کرد. در عبارت 
مذکور روشن است که معنای «ابدی» مورد نظر است. 
(FF‏ ص ۰۲۷۲ س ۵؛ مترجم individual things‏ را رافراد, Lee‏ 
کرده و دو سطر بعد هم ضمیر they‏ را که یه آن باز می‌گردد 
«آدمیان» ترجمه کرده است. در حالی که individual things‏ بے 
معنای «اشیای فردی» است و منظور از آن فقط آدمیان نیستند بلکه 


است» 


همه مسوجودات عالم را شامل می‌شود. در فلسفة ارسطو 
غایت‌مندی منحصر به ادمیان نیست. 
his theological views‏ )45 
ترجمه: دیدگاههای او در علم الهی (ص ۰۲۷۲ س (VF‏ 
ترجمۀ درست: نظرهای او در زمينة الهیات 
adaptation is usually ascribed to the unconscious‏ )46 
teleology of nature...‏ 
ترجمه: [ارسطو] بیشتر با غایت‌مندی ناآگاه طبیعت موافق 
است... (ص ۰۲۷۳ س ۱۰) 


ترجمةٌ درست: سازگاری معمولا به غایت‌مندی ناآگاهانة ' 


طبیعت نسبت داده شده است... 
توصیح: 2020121108 با 28 اشتباه شده و usually‏ 
0 نیز ترجمه نشده است. 
this, however, is an incautious expression which‏ )47 
should not be pressed.‏ 
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ترجمه: این فقره به هر حال OLE‏ بیانی از سر بی‌احتیاطی 
است و تباید منتشر می‌شد. (ص ۵ س (A‏ 
ترجمهً درست: اما این بیانی نسنجیده است که نباید بر آن 
a Fast‏ ۱ 
توضیح: اولاء ۲ اشتباه ترجمه شده است. to WU‏ 
5 اصلاً به معنای «منتشر کردن» نیست. ظاهراً یکی از معانی 
5 در حالت اسمی یعنی «انتشارات» مترجم را به اشتباه 
انداخته است. 
He is an ever-living being whose influence‏ )48 
radiates through the universe in such wise that‏ 
everything that happens — at any rate if we leave out‏ 
of account the obscure realms of chance and free-will‏ 
depends on Him.‏ _ 
ترجمه: او موجود جاویدان و زنده‌ای است که تایرشن در 
سراسر جهان به گونه‌ای مدیُرانه است که هر آنچه رخ می‌دهد - در 
هر صورت اگر از حوزه‌های مبهم تصادف و اراده‌ی آزاد صرف‌نظر 
کنیم به او وابسته است. (ص ۵ء سطز (VF‏ : 
ترجمة درست: او موجودیٰ جاوید است که نفوذش ان چنان 
بر سراسر جهان پرتو افکنده که هر چیزی که روی می‌دهد - 
دست‌کم اگر قلمروهای مبهم اتفاق و اختیار را به حساب نیاوریم 
- متکی بر اوست. 
توضیح: اولاء ever-living‏ یک صفت واحد و به معتای 
«جاوید» اسنت: Lot‏ مترجم 6 را که در عبارت مذکوں اسم 3 
به معنای Way‏ است با aS wise‏ صفت و به معنای «مدترانه» است 
اشتباه کرده و توجه نکرده است که بین 80 و that‏ حتماً باید 
اسم قرار بگیرد حال با صفت یا بدون صفت. ثالثا؛ گرچه یکی از 
معانی any rate‏ «در هر صورت» است ولی در عبارت مذکور 
معنی دیگر of‏ یعنی «دست‌کم» مورد نظر است. . 
۴۹ ص ۰۲۷۶ س SF‏ مرجع it‏ محرک اول است نه «اين امر). 
(O°‏ ص ۰۲۷۶ س ۶ مرجع that‏ نظم روز و شب است نه 
خورشید. 
But the rhythm of the seasons, with its‏ )51 
consequences of seed-time and harvest and of the‏ 
breeding times of animals, is more important in the‏ 
terrestrial economy.‏ 
ترجمه: اما آهنگ فصول» به همراه فصل کاشت و برداشت و 
زاد 3 ولد جانوران» در اقتصاد زمینی بسیار مهم ات vu)‏ 2۷۶ 
س 0۷ 
ترجمه درست: اما نظم فصول با آثارش در زمان کاشت. 


.برداشت و ایام تولید مثل حیوانات اھمیت بیشتری در اقتصاد 


حیات زمینی دارد. 
Nec tamen sequitur, says St. Thomas, quod omnia‏ )52 
alia a se ei sunt ignota; nam intelligendo se intelligit‏ 
omnia alia. ۱‏ 
ترجمه: قدیس توماس می‌گوید: «خدا از طریق علم به ذات 
خویشتن است که به جهان علم دارد.» (ص ۲۷۸س ۱۴) 
ترجمة درست: قدیس توماس می‌گوید: «اما نتیجه نمی شود 
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که همه چیزهای دیگر برای او [خدا] نامعلومند؛ زیرا او با علم به 
خودش به همه چیزهای دیگر ple‏ پیدا می‌کند.» 
in affirming the first alternative he implicitly‏ )53 
denies the second.‏ 
ترجمه: و اگر شق اول را بپذیریم لازسه‌اش انکار شق دوم 
است. (ص ۰۲۷۹ س CV‏ کہ 
ترجمۂ درست: او [ارسطو] با پذیرش شق اول تلویحا شق 
دوم را رد می‌کند. 
توضیح: معلوم نیستہ چرا مترجم جمله را شرطی ترجمه 
کردہ است. ۱ 
and most ancient scholars agreed with him in‏ )54 
this.‏ 
ترجمه: و محققان بسیار قدیم ا او در این جهت موافق‌اند. 
(ص ۹ء س (VF‏ 
ترجمۂ درست: بیشتر محققان عصر باستان در این مطلب با او 
موافق بودند. 
and thought he was following Aristotle in doing‏ — )55 
sO _‏ 
ترجمه: - و OLS‏ می‌رود که او در این جهت از ارسطو پیروی 
کرده Cul‏ (رص ۰۷۹ سس ۶ 
ترجمه درست: وگمان می‌کرد که در این کار از ارسطو 
پیروی می‌کند - 
Does he mean (1) that the structure and history‏ )56 
of the universe is the fulfilment of a divine plan?‏ 
ترجمه: آیا این دیدگاه به این معناست.(۱) که ساختار و تاریخ 
جهان سرشار از طرحی الهی است؟ (ص ۰۲۸۱ س ۱۵) 
ترجمۂ درست: آیا منظور او این است که (۱) ساختار و تاریخ 
جهان تحقق طرحی الهی است؟ 
God has provided what is next best by arranging‏ )57 
for the continuance of generation.‏ 
ترجمه: خدا ... از طریق ترتیب دادن پیدایش مداوم [آنچه را 
در مرتبه‌ی] بعد [از ستارگان] بهترین است فراهم کرده است. (ص 
۲ س 2 ۱ 
ترجمة درست: خدا ... از طریق ترتیب دادن بقای نسل» 
بھترین چیز پس از آن [وجود دائم] را فراهم کردہ است. 
توضیح: اولاه a, continuance of generation‏ معنای 
«بقای نسل» است نه «پیدایش مداوم). ثانیا» منظور از best‏ در 
عبارت مذکور < permanent existence‏ (وجود دائم) است که 


پیشتر ذکر شده و آنچه در مرتبة پس از آن قراز دارد بقای نسل 


است. 


Oo‏ جمله‌ها و عبارتهاپی که ترجمه نشده است: 
ye (\‏ ۰ س ۶؛ یک سطر ۲) ص ۰۲۵۰ س Sut)‏ جمله 
۳ص ۱ء س tvs‏ عبارت This if pressed‏ 


۴) ص ۰۲۵۳ س ۱۴؛ یک جمله ۵) ص ۰۲۶۳ س ٢‏ یک سطر : 


(F‏ ص ۰۲۶۸ س ۱۵؛ یک سطر ۷ ص ۰۲۶۹ س ۱۲؛ دو سطر 


(A‏ ص ۰۲۸۲ س ۲؛ یک جمله 
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اصلی (اصلی اساسی) 


پ کلمه‌ها و ترکیبهایی که اشتباه ترجمه شده است: تعداد 
آنها ۹۴ مورد است که ۳۰ مورد ذکر می‌شود. 3 dae‏ درست در 
پرانتز آورده شده است. 

0(١‏ ص ۰۲۴۱ س ۲؛ GLE‏ (اپسیلون) 

٢‏ ص ۰۲۴۱ س ۸ some central Principle‏ برخی اصول 
توضیح: کلم Some‏ در صورتی به 
معنای «برخی» است که پیش از کلمةٌ جمع قرار گیرد اما مترجم به 
دفعات some‏ را پیش از کلمة مفرد» «برخی» ترجمه کرده و کلم 
مفرد راهم به صورت جمع معناکردہ است. 1 

۳) ص ۰۲۴۵ س ۷ presumably‏ : قطعا راحتمالا) 

۴) ص ۰۲۵۰۱ س ۱ opposite‏ کاا: دیگرش (متضادش) 

۵) ص ۰۲۵۰ س ۲ ٥٥۶‏ ۷: هرجا (هر زمان) 

۷۶ص ۲ء س ۵؛ and cold‏ 0626 گرم و سرد (گرما و سرما) 
این اشتباہ به دفعات تکرار شده است. ا 
(Vv‏ ص ۲ء س ۱۳؛ :in the main‏ به ely‏ (عمدتاً/ معمولا) 
۸ ص ۰۲۵۲ س ow : determination VF‏ (تعیّن) 

4( ص ۳ س ۱۱ 808117: دائما (معمولا) 

tli) نقاشى‎ : scene painting ۸ ص ۴ س‎ (Vs 
صحنه /نقاشی پرده)‎ 

۱ ص ۶ س ۱۲؛ fact‏ پدیده (واقعیت/ رویداد) 

(VY‏ ص ۰۲۵۶ س ۹ء :actuality . potentiality‏ بالقوە» بالفعل 
(قوه» فعل) این اشتباه a‏ دفعات تکرار شده است. 

۳) ص ۰۲۵۷ س say a living body «vy‏ : یعنی اجسام زنده 
(برای مثال یک موجود زنده) 

ue )۴‏ ۷ س ۱۹ more attenuated‏ : بسسیار رصیق 
(رفیق‌تر) 

۵) ص ۰۲۵۸ س ۵ :some Platonists‏ افلاطونیان (بعضی از 
افلاطونیان) 

۶ ص ۰۲۶۴ س ۱۹؛ concrete‏ ملموس (غیرانتزاعی/ واقعی / 
عینی / انضمامی) توضیح: مترجم در dam‏ موارد 00۳67616 
ر «ملموس» ترجمه کرده است در حالی که «ملموس» یکی از 
معانی آن است نه یگانه معنای آن و در بسیاری موارد ترجمة آن به 
این معنا اشتباه است. ۱ ۲ 

VV‏ ص ۵ء س ۲؛ 1011۳12117 : غالبا (معمولا) 

۸ ص ۰۲۶۵ س ۳ byproducts‏ : چیزها (محصولات جنبی یا 
فرعی) 

۹) ص ۰۲۶۸ س ۵؛ VIZ.‏ مانند (یعنی) 

۰) ص ۰۲۷۲ س ۴ necessary‏ : ذاتی (ضروری) 

۱ ص ۰۲۷۲ س ۵ endeavour‏ : رفتار (کوشش) 

(TY‏ ص ۰۲۷۴ س ۴ an intermediate‏ : چیزی (واسطه‌ای) 
ve (TY‏ ۸ء س ۱۰+ ۵۲: یا (وگرنه) 

(TF‏ ص ۰۲۷۸ س ۶ schoolmen‏ : مسحققان قرون وسطی 
(فیلسوفان مدرسی) 

(YO‏ ص ۰۲۸۰ س ۹؛ 1086۲ : نزدیک (نزدیکتر) 

ue (TF‏ ۱ء س ٩۲۱‏ 101960010 : خانه (خانواده) 

OS هرگز (هیچ‎ : nothing ٩۱۰ ص ۰۲۸۲ س‎ (TV 

(TA‏ ص ۰۲۸۲ س ۲ little‏ : کمتر (کم) 


۹) ص ۰۲۸۲ س ۱۴؛ divine‏ اخروی (الهی) 
۰) ص ۰۲۸۳ س ؛ cul : teleology‏ (غایت‌انگاری) 


ت -کلمه‌ها و ترکیبهایی که ترجمه نشده است: تعداد آنها ۷۹ 
مورد است که ۰ مورد ذکر می‌شود. 
0(١‏ ص ۰۲۴۰ س ۲: most completely‏ 
۲( ص ۰۲۴۳۱ س ۳ fairly definitely‏ 
۳ص ۱ء س ۰ all‏ 
۴) ص ۰۲۴۲ س ۵: quite‏ 
۵) ص ۰۲۴۲ س ۱۶: main branches‏ 
۶ ص ۰۲۴۳ س 0۶:۱۴ said to‏ 
۷ ص ۰۲۴۶ س ۳: cognizable‏ 
(A‏ ص ۰۲۴۳۶ س ۷ planetary‏ 
(a‏ ص ۰۲۴۷ س ۴: must‏ 
۰) ص ۰۲۵۱ س ۱۹: really‏ 
۱ ص ۰۲۵۲ س ۱: perception‏ 
(VY‏ ص ۰۲۵۲ س ۱۱ almost‏ 
)۳٣‏ ص ۰۲۵۲ س ۱۱: main‏ 
۴ ص ۲۵۴ء س ۱۵: as it were‏ 
۵) ص ۰۲۵۵ س ۲۳: the white‏ 
۶ ص ۰۲۵۷ س ۵: SO to say‏ 
۷) ص ۰۲۵۷ س ۵: more and more‏ 
۸ ص ۰۲۱۵۸ س ۹: then‏ 
۹ ص ۰۲۶۷ س ۱۲: instantaneous‏ 
(Ts‏ ص ۰۲۷۱ س ۱۸: necessarily‏ 
۱) ص ۰۲۷۲ س ۵: casually‏ 
(TY‏ ص ۰۲۷۲ س ۱۵: only‏ 
۳( ص ۰۲۷۲ س ۱۷: Clearly‏ 
(TF‏ ص ۰۲۷۷ س ": perfectly‏ 
(TO‏ ص ۰۲۷۷ س ۵: 06 is to‏ 
(YF‏ ص ۰۲۷۹ س ۰۲ explicitly‏ 
(TV‏ ص ۰۲۸۰ س ۲: we have seen‏ 
(YA‏ ص ۰۲۸۰ س ۸: in the world‏ 
۹) ص ۰۲۸۳ س ۲: simply‏ 
۰) ص ۰۲۸۳ س ۳: 10 are‏ 


ث ‏ کلمه‌ها و ترکیبهایی که در متن اصلی معادلی ندارند و 


مترجم آنها را بدون آنکه نیازی باشد. در ترجمه افزوده است: ‏ 


تعداد انها ۲ مورد است که ۱۰ مورد ذکر می‌شود. 

0۱ ص ۹ء س ۹: خاصی ۲) ص ۰۲۳۷ س ۱۶ به واقع 
۳ ص ۰۲۳۸ س ۱ بتوانیم ۴ ص ۰۲۵۸ س ۵: همه‌ی 
0( ص ۰۲۵۹ س : ملموس ۶ ص ۰۲۶۴ س ۶: مسرکب 
۷( ص ۰۲۶۶ س ۷: چگونگی (A‏ ص ۰۲۶۷ س ۱۲:فی‌المثل 
4( ص ۰۲۷۰ س ۷ تا اندازه‌ای ‏ ۱۰) ص ۲۷۲ س ۳: هرگز 


cule, Lb‏ کند یکسان کردن اصنطلاحات است اما مترجم بعضی 


از کلمه‌ها و اصطلاحات راء بدون آنکه نیازی EL‏ به شکلهای 
مختلف ترجمه کرده است که این کار باعث سوء فهم خواننده 
می‌شود. در زیر چند مورد ذکر می‌شود. 

first philosophy )١‏ ؛ ص ۰۲۴۳ س ۱ «فلسفه‌ی نخستین» دو 
سطر بعد «قلسفه‌ی اولی». 

individual things ٢‏ ؛ ص ۲۴۴ س ۱۲ «جیزهای منفرد 
سطر بعد «اشیاء جزئی». 

¢sublunary ۳‏ ص ۰۲۵۷ س ۱۴ «تحت‌القمر». ص ۰۲۵٩‏ س ۳ 
«زیر ole‏ 

¢spheres ۴‏ ص ۷ء س VF‏ «کرات». ص ۰۲۷۷ س ۲ رافلا ک). 
artefacta )۵‏ + ص ۰۲۶۴ س ۲۴ «مسحصولات صناعی)؛ uP‏ 
۵ء س ۳٣‏ «محصولات صنعتی»» س ۱۲ «جواهر صنعتی».. 
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and Peter Levi. Lun. 

Potre, ivan (Yugoslavia). ThE Lane -. 

Kmotih). Trans. from the Slovenian by H. Lew. 

London, Peter Owen, 1969. 263 pp. یم و بل‎ 
breanu, Liviu 8 

° London, ۵۱ 

ing (Rascoala), 


WeuBac ھ۱۱۱۱۱۱۱۹‎ ı ‘man 


۶( 0ف ص2 ص A‏ س ۵ «تولید»» سطر بعد «پیدایش». . 
starry heavens ۷‏ ؛ ص ۰۲۷۳ س ۷ «آسمان پر ستاره»» ص 
۴ س ۱۳ «افلاک ستارگان». 

unconscious teleology (A‏ ؛ ص ۰۲۸۳ س ۳ «فایت 
ناخودآگاه»» سه سطر بعد «غایت‌انگاری ناآگاهانه». 


چ - اشکالات نثر فارسی: در نثر فارسی جمله‌هایی ods‏ 
می‌شود که یا از لحاظ دستور زبان فارسی 
لازم برخوردار نیستند. در زیر چند مورد ذ کر می‌گردد و در هر مورد 
عبارت درست در پرانتز ز آورده می‌شود. 

۱ ص ۰۲۴۱ س ۵؛ فقط دلتا Us‏ در خارج از شما قرار دارند. 
7( ص ۰۲۴۱ س ۶؟ ذهن ارسطو را دو پرسش اصلی اشغال 
کرده‌اند. (ذهن ارسطو را دو پرسش اصلی مشغول کرده است.) 
۳ ص ۰۲۴۳ س ۶۶ آنچه در اثر بالقوه یودن و تغییر تحت تأثیر 
است. (آنچه بالقوه و در معرض تغییر است.) 

۴ ص ۰۲۴۳ س ۱۵؛ فصول ۲ تا ۵ را که جوهر محسوس را 
پررسی می‌کنند. (فصول ۲ تا ۵ راء که در آنها جوهر محسوس 
بررسی شده است.) 

۵ ص ۰۲۴۵ س ths‏ تصور خود ارسطو از موضوعات هندسه. 
موقعیتی حد وسط به آنها نسبت می‌دهد. (تصور خود ارسطو از 
موضوعات هندسی این بود که انها موقعیتی میانی دارند.) 

۶ ص ۰۲۵۲ س VV‏ جمله فاعل ندارد. 

ہے ی و و رس تا 
است که در سقراط با رنگ‌پریدگی ترکیب شده‌اند و نه مجموع | ین 
Las‏ به همراه رنگ‌پریدگی است. («است» دوم و سوم زائد 


نادرستند و یا از روانی 


است.) 
۸) ص ۰۲۶۲ س ۱ کارکردهای دیگر تعقل شهودی اينهایند: 
(کارکردهای دیگر تعقل شهودی عبارتند از:) 
۹ ص ۲۶۵ س ۲؛ علت صوری غالبا علت غایی نیز است. (علت 
صوری غالبا علت غایی نیز هست.) 
۰) ص ۰۲۷۸ س ۶ برنتانو با ارجاع به فقره‌ای در ارسطو از این 
دیدگاه حمایت کرده است. ( برنتانو با ارجاع به فقره‌ای در اثار 
ارسطو از این دیدگاه حمایت کرده است.) 

LS‏ دیگر در مورد نثر فارسی مترجم این است که ایشان‌گاهی 
به شدت فارسی‌گرایی کرده‌اند و گاهی به شدت عربی‌گرایی. برای 
مثال در ص ۰۲۷۸ س ۱۳ در ترجمه divine knowledge‏ به 
جای phen‏ الهی» که جافتاده و رایج است «دانش الهی» آورده‌اند در 
حالی که در ص ۲۶۷ س ۲ ٥٥ ad infinitum‏ را play‏ 5 
ترجمه کرده‌اند. 


اشکالاتی دارد که در زیر چند مورد ذکر می‌شود. 


۸ ® کیان شماره ۵۲ 


۱) بعضی از کلمه‌هایی که در متن اصلی با حروف ایتالیک آمده 
است در ترجمة فارسی ایتالیک نیست. تعداد انها ۷ مورد است 
مانند کلمۂ «منفرد؛ در ص ۰۲۶۷ س AE‏ 

۲) بعضی از کلمه‌ها یا ترکیبهایی که مترجم از خود به متن افزوده 
داخل علامت [ ] نیامده است. مانند «در مایعدالطبیعه» در ص 
۰ء س NY‏ ۱ 
۳) در ص ۰۲۷۶ س ۱۹ جمله 
ندارد. 

۴ در ص ۲۵۱ س ۱۸ جمله باید سر پاراگراف آورده شود. _ 
0( در مواردی ویرگول clea‏ نقطه یا نقطه به‌جای ویرگول آمدہ 
و یا خط تیره بی‌جهت افزوده شده است و اشکالات ویرایشی 
دیگری از این قبیل که به جهت جلوگیری از اطالة کلام از ذکر آنها 
خودداری می‌شود. 


خ - عدم UL!‏ توضیحات لازم: شایسته بود مترجم در مورد 
اشخاص. مکاتب و اصطلاحات پیچیده فلسفی که در متن امده 
است دست کم یک یا دو سطر توضیح می‌دادند تا خوائندۂ 
غیرمتخصص در فهم متن دچار مشکل نشود. متاسفانه ایشان در 
مورد اشخاص هیچ‌گونه توضیحی نداده‌اند و در دو مورد دیگر نیز 
بەندرت چنین کرده‌اند. برای مثال در ص ۹ء س ۱۳ آمدہ اس 


۱ «حتی اسکندر کوشید در استادش گونه‌ای قول به مشیت الھی 


ببیند.» مترجم باید توضیحی در مورد اسکندر می‌دادند و 
مشخص می‌کردند که منظور اسکندر افزودیسی است تا خواننده 
او را با اسکندر مقدونی, که بنابر روایتی شاگرد ارسطو بوده است» 
اشتباه نکند. 


آرزیابی نهایی: اگر فقط اشتباهات محورهای الفا و ب را در 
نظر بگیریم یعنی جمله‌هایی که اشتباه ترجمه شده یا اصلا 
ترجمه نشده است. تعداد آنها به ۷۹ مورد بالغ می شود و با توجه 
به اینکه ۰ صفحه از متن انگلیسی با ترجمه تطبیق داده شده 
است تعداد اشتباهات تقریباً ۲/۵ مورد در هر صفحه خواهد بود. 
اگر اشتباهات محورهای الف تا ث را مد نظر قرار دهیم و از 
اشتباهات محورهای ج تاخ نیز صرف i‏ کنیم تعداد (gi‏ ۲۷۴ 
مورد خواهد بود» یعنی در هر صفحه تقریبا ٩‏ اشتاه. مسلم است 
که ترجمه‌ای با این تعداد اشتباه نمی‌تواند ترجمة قابل قبولی 
باشد. این اشتباهات از دو منشا ناشی می‌شود: یکی شتاب 
مترجم در ترجمه و دیگری بی‌اطلاعی ایشان از برخی نکات زبان 
انگلیسی. 

در پایان تذکر این نکته را لازم می‌دانم که هدف از نوشتن این 
درف رات ای در جهت کوش فرهن ند درجم 
فرهنگی و بویژه فلسفی و کوششی برای اصلاح وضعیت موجود 
ترجمه در کشور بوده است. امیدوارم دوست گرامی آقای دکتر 
سی یه E‏ زاين ماش حرط را 
در ابتدای ترجمۂ OLS‏ به یاد اورند که: «از خوانندگان مشفق 
انتظار دارم اشتباهاتی را که ممکن است در این ترجمه به هر دلیل 
راہ ہر کیٹ و ںہ ین 


راہ به tat‏ یش آن کمک کنند و مترجم را ممنون سازند.» 


اشاره 

بحث «معنا» در فلسفةٌ جدید گذشته از اينکه راہ تازه‌ای 
پیش بای تحولات فلسف یگشود. مسائل جدیدی در برابر دیگر 
حوزه‌های معرفتی, از جمله دین نهاد. چنین بود که بحث از 


معیار معناداری و بی‌معنای یگزاره‌های دینی» د رکنار بحث از گی a‏ 
صدق وکذب آنها, به مع رکه آرا بدل گشت. 


Shin‏ زین که توسط یکی از فیلسوفان دین معاص به نگارش 
زبان دینی عرضه و در پایان به مسائل مربوط به مدلولات زبان ۱ 4 


درامده است. گزارش مفید و مختصری از ملاکهای معناداری 
دینی, از جمله مساله کثرت‌گرایی, اشاره می‌کند. 


2 <٠ 
در صدق گزاره‌های دینی تردید می‌کنند. بسیاری از افراد 6 دی‎ lS مردم‎ 
معتقدند که این گزاره‌ها کاذبند. اما برخی از فیلسوفان تحلیلی نوین‎ 
oe به معارضه‌ای عمیقتر برخاسته‌اند. به اعتقاد این گروه» گزاره‌هایی‎ 


مثل «خدا ما را دوست داردي» با رخدا مدبر این جھان است» 
گزاره‌هایی واقعی نیستند. این عسارات» برخلاف ظاهر اس 
se‏ وت ee‏ در زمره فیلسوفانی است که چنین 
غتقادی دارند. طبق نظر فلو: ۱) مدعیاتی مثل «خدا ما را دوست 
دارد»» مبین «احکام کلان جهان‌شناختی aed‏ احکام وگزارەھای ۱ ۱ دیلیو. جی. وین‌رایت 
راستین» تجربی‌اند؛ و ۳) هر حکم تجربی همواره در معرض یک ترجمه عبدالرحیم مرودشتی 
ابطال قاطع است؛ یعنی می توان وضعیتی از امور"مشاهدهپذیر وا 
تعیین کرد که اگر رخ دهند آن حکم را قاطعانه ابطال می‌کنند؛ اما: 
۴ موّمتان به یک دین نمی‌توانند چنان وضعیت مشاهده‌پذیری 
را تعیین کنند که قاطعانه در برابر مدعیات آنها قد ple‏ کند و 
موجب ابطال آن ادعاها شود. . فلو نتیجه می‌گیرد که: ۵۰) whet‏ 
موّمنان دیندار حاوی و مبین آاعاهای حقیقی و راستین یست. 

در مقابل موضع فلو دو پاسخ ابراز شده است. . برخى 
فیلسوفان گفته‌اند معیار فلو برای معنی‌دار بودن [که در گزاره دوم از 
olla‏ پنجگانه فوق آمده است] در مدعیات دینی هم صدق 
می‌کند؛ یعنی مومنان نیز می توانند وضعیتی از امور مشاهده‌پذیر 
را معین کنند که آنان را به دست کشیدن از ادعاهایشان ملزم کند. 
نمونه‌ای از این وضعیتها تواند بود. 

گروهی دیگر معتقدند که احکام و گزاره‌هایی مثل «خدا ما را 
دوست دارد» » واقعاً معنا دارند؛ زیرا این قبیل ادعاها با معیاری که 
تشک به معیار فلو شباهت دارد سازگارند. مثلا برخی از ایشان 
چنین استدلال کرده‌اند که گرچه Chet.‏ دینی ابطال‌پذیر؟ 
نیستند در عوض اثبات ]= تحقیق]پذیر" هستند. برای نمونه 
گزاره‌هایی که بیانگر و حاوی اعتقادات مؤمنی مسیحی است» در 
آینده با رجعت پرشکوه مسیح» به‌طور قطع تأیید و اثبات خواهد 
شد. 

با اين همه برخی گفتەاند اصلا ابطال یا اثبات اطع 
معیارهایی صلبند و التزام به آنها به هیچ‌وجه صرورت نداره ۵ 
گزاره‌ها وقتی واقعاً معنی دارند که وضعیتی از امور مشاهده‌پذی 
در صورت وقوع» بتواند له یا ade‏ آنها به‌کار رود؛ اما ضرورتی 
ندارد که این امر دارای آن حد از قاطعیت باشد که برخی می‌گویند. 
آزمونی از این نوع را به سادگی می توان SP‏ تیب داد. همان‌گونه که 


بازیل میچل "گفته است. خداپرستان قبول دارند که شر فی‌الجمله 
با ادعاهای (gil‏ تعارض دارد» اما نمی پذیرند که این شر دارای چنان 
درجه‌ای از قاطعیت است که مدعیات ایشان را از اساس ]= 
بالجمله] ابطال کند. 

دومین پاسخ به فلو از نوع دیگری بوده است. در این پاسخ» 
نتیجەگیری او مبنی بر Kal‏ «گزاره‌های دینی هیچ مدلول واقعی 
ندارند» مورد قبول است. اما گفته می‌شود گزاره‌هایی از bes‏ رخدا 
مدبر این جهان است» معنی دارند؛ زیرا تگاه معتقدان به چنین 
گزاره‌هایی به جهان با نگاه کسانی که چنین گزارەھایی را بیان 
نمی‌کنند فرق دارد. از نظر آر.ام.هر" ء تعابیر و بیاناتی از این دست» 
بر چیزی دلالت دارد که.او آن را بلیک ”نام می‌دهد (وا ژه‌ای آلمانی 
به معنی «نظر» یا «دید»). 

بلیک‌ها درواقع احکام واقعی نیستند اما عمیقاً بر بینش و 
اعمال ما اثر می‌گذارند. هر معتقد است که اعتقاد ما به یکنواختی 
طبیعت" یک Sb‏ است. اعتقاد به این اصل یک اعتقاد واقعی 


نیست. چرا که هیچچیز را نمی توان قاطعانه علیه آن به کار برد و 


ابطالش کرد. این مساله بیشتر شبیه شیوه‌ای است در نگریسنتن به 
چیزها. الاخره اپنکه ما چگونه به چیزهایی که در اظراقمان است 
وت 4 جس 
جو و 
ان است ہسیار فرق می‌کند. 

دیدگاه لودویگ ویتگنشتاین تااندازہەای به نظر هر شبیه است. 
ویتگنشتاین هم معتقد بود که اعتقاد به خدا یا مشیت الهی واقعی 
نیست. هیچ‌دلیل و شاهد تجربی را نمی توان با «صدق» عباراتی 
نظیر «روز جزا هست» ربط داد یا برای اثبات آن به‌کار گرفت. 
بر J‏ دو وس رس چس ee‏ 


«تصویر» اند .کسی که به رستاخیز ایمان و اعتقاد دارد» هیچ نه 


ادعای واقعی در مورد آینده ابراز نمی‌کند؛ بلکه در عوض؛ مثلا 
یک تصویر خاص در مقابل دیدگان ذهنش می‌گذارد و در 
مجموع» آن را در زندگی نصبالعین قرار می‌دهد. درنتیجه. 
اندیشه» احساس و باورهای چنین شخصی با کسانی که چنین 
تصاویری را نصب العین ندارنك فرق دارد 

د.ز. فیلییس "در چندین OLS‏ و مقاله این نظر ویتگنشتاین 
اھ رسس در نظر اوء باورهای دینی را احکام واقعی تلقی 
کردن» ea!" “(ail Hy‏ یک باور دینی درست. مثلا در مورد خلود 
نفس ۲ به‌نحوه زندگی فعلی فرد مربوط است. چنین باوری که در 
ضمن عباراتی مثل «زیستن در حضور و منظر خداوند» بیان 
می‌شود به بقای حفیقی نفس ارتباطی ندارد و همان‌گونه که گفته 
شد فقط به شیوه زندگی فرد مربوط می‌شود. از نظر فیلیپس. 

محتوای باور دینی عبارت است از «زیستن با» تصاویر و 

انگاره‌های مشخص» اہ از آنهاء و بر اساس آنها در مورد 
دیگران داوری O28‏ . 

فیلیپس همچنین از یکی د دیگر از رای مهم ویتگنشتاینتأثیر 
پسذیرفته است AS‏ 1( زبان بخشی از «صور حیات» ۷ است 
(الگویی پیچیده و قاعده‌مند از احساس» انديشه و رفتار)؛ ۲) 
«بازیهای زبانی» مختلف (طرق کاربرد زبان) با صور مختلف 


۰ کیان شماره ۵۳ 


oh‏ در رابطه است؛ و ۳) این صور مختلف حیاتی و بازیهای 
زبانی متعلق به آن» نسبتاً مستقلند.۷ 

ارزیایی صحت با کفایت هر gj ly‏ قواعد مخصوص به خود 
را دارد. تحمیل قواعد یک بازی زبانی به BIL‏ زبانی دیگں 
محصول خلط و آشفته‌اندیشی منطقی است. 

فیلیپس این آرا را در حیطة دین و حوزه‌های دیگره « نظیر علم 
به کار می‌بندد. این حیطه‌ها صور مختلف حیاتند. مثلاءه اقوال 
بیانات دینی و بیانات علق به بازیهای زبانی متفاوتی تعلق دارند 
و درباره هرکدام فقط می‌توان به کمک معیارها و ضوابط خاص 
خودشان قضاوت کرد. بیانات دینی» احکام واقعی نیستند؛ زیر 
نمی توان دقیقاً با معیار سنجش صدق کذب گزاردھای علمی پا 
اظهاراتی که در ضمن تجربه‌ای عادی مثل «اجاق داغ ۶ است» بیان 
شوند به ارزیابی آنها پرداخت. اما از این سخن نتیجه نمی‌شود که 
مدعیات و بیانات دینی بی‌معنی‌اند» با اصلاً مهملند و هیچ 


نمی‌گویند. این گزاره‌ها محتوی مدلولهای ویژه خود هستند و تنها 


درباره انها داوری کرد. ۱ 


کے رو سرت جو 


تجرتی تأیید یا ابطالشان ALS‏ مناقشه کرده‌اند. بسیاری از 
فیلسوفان poles‏ چنین منعیاری را برای معنی‌داری مردود 
دانسته‌اند. در نظر ایشان» قضایای کلی متافیزیکی مثل «همه 
جواهر مادی‌اند». یا «هر حادثه‌ای یک شرط علي کافی دارد». یا 
«اعداد» oh Las‏ و دیگر موجودات انتزاعی واقعا وجود دارند» 
احکامی واقعی‌اند. گرچه صدق یا کذب این احکام به مدد 
مشاهده یا تجربه قابل تعیین نیست. اینها نقشی توصیفی دارند و 
eee‏ ساذار نما کان اروش کته کته با اوق اسا 
کاذب. شاید مدعیات دینی از قبیل «خدا طرح و نقشه‌ای 1 
és eee ae‏ بر 
پت رد sols Ui‏ دینی» E‏ 
می‌گویند» از دیگر حوزه‌های گفتار جداست. Li‏ واقعاً درست 
است که براهین مقبول فلسفی و یافته‌های تجربی در gates‏ 
اعتقاد به خدا یا حیات پس از مرگ هیچ نقشی ایفا نم یکند؟ ظاهرا 
کی تیلست حقدازد ا ار کید که پرسش اساسی این اسست که آپا 
مفاهیمی همچون «خدا یا «بقای نفس» هیچ پشتوانه‌ای از 
واقعیت دارند [یا 16 OLE‏ دادن Ki‏ بازی زبانی دینی» با صور 
حیات. از انسجام درونی برخوردارند» یا محتوی مدلولهای 
مخصوص به خود هستند» پاسخ روشنی به پرسش فوق نیست. 
به‌علاوه» نمی‌توان اطمینان داش شت که هس ویتگنشتاین و 
فیلیپس. زبان دینی را بدرستی تحلیل کردہ باشند. فلو یقیئاأدرست 
می‌گوید که: «به نظر می رسد برخی از اقوال /اظهارات در الاهیات 
قصد دارند توصیفهایی را عرضه کنند یا مبین ادعاهایی باشند». 
تعداد اندکی از موّمنان قبول دارند که فقط بلیک یا تصاویری را 
اظهار می دارند. البته شاید آنها اشتباء کنند. با وجود این بار اثبات 
دعوی بر دوش آنهایی است که صورت ظاه رگزاره‌هایی مثل «خدا 
ما را دوست دارد» را Ol pew‏ احکام واقعی نمی پذیرند. تا زمان 


اقامه دلیل تبیینهایی مثل تبیین هر و فیلیپس به‌عنوان تفاسیر 
مجدد (و نه تحلیل) باورهای سنتی دینی بهترین دیدگاه بەشمار 
می‌آیند. به این ترتیب پرسش این خواهد بود که: bh‏ باور ستتی 
دینی به تفاسیر پیشنهادی آنها گردن می‌نهد؟» 

رت سے لسوت سو ات 

«۱. جهان محسوس و مرئی بخشی است از جھانی روحانیتر؛ 
و معنای خود را از أن کسب می‌کند؛ 

۲. هدف و مقصود نهایی ماء اتحاد یا ارتباطی هماهنگ با آن 
جهان ہرین*' است؛ ِ ۱ 

٣‏ عبادت» یا اتصال باطنی به روح متعلق به آن... فرایندی 
است دارای اثر و نتیجه. طی این عمل: نیرویی روحانی دید 
. می‌آید و آثار روانی یا gol‏ در عالم پدیدار تولید می شوہم 

فیلسوفان غربی معمولا «جهان برین» را با خدا یکی می‌گیرند. 
و جوم رر و سے وت 
شود. مثلاً در نحلۂ ودانتای قائل به عدم ثنویت''ء جهان برین با 
برهمن نامتصف'' یکی گرفته می شود /مساوق است. این برهمن 
فراسوی فضاء زمان» علیت و Abd,‏ سوژه ۔ابژہ است. گرچه 
می‌توان برهمن را به‌عنوان «موجود - آگاهی - سعادت» توصیف 
کرت رداق در سای کرد هیچ ی از وی جرد اس 
فرقه بودای بی هینایانا"" معتقد است که جهان برین نیرواناست. ۳ 
نیروانا پایان امیال و رنج حاصل از آن است» و چند تعبیر ايجابی 
و ثبوتی در مورد آن رر است. «صلح»» ° " «خلوص»" 1 
«امنیت»۰" «پناهگاه* «جزیره» ۳ و «ساحل مقابل» " از جمله 
آن تعابیرند. با این همه نیروانا را دقیقاً نمی‌توان توصیف کرد. 
خصوصا بايد توجه داشته باشیم که نیروانا را نباید به‌عنوان ذاتی 
متعالی مثل خدا یا برهمن» توصیف کنیم (ترور لینگ' "می‌گوید 


ہج یو توف سو ee‏ 


متعال). 

بستابراینن» هم ادیان توحیدی وجود دارد و هم ادیان 
غی رتوحیدی. اما چگرنه می‌شوداین تو و تقایل زا تر چیه کردا 

یک راہ حل» نسبیت‌گرایی ۳ است؛ با این تقریر که برای داوری 
کردن میان ادیان» یا میان جهان‌بینیهای دینی و غیردینی» هیچ نه 
روش مشخص و بی‌طرفانه‌ای وجود ندارد. عده‌ای هم هستند که 
به راەحلھای دیگری تمسک می‌جویند؛ مثلاً به جد و جهد اثبات 
می‌کنند که خداباوری عقلاً بر چیزی مثل Slay‏ ۾ قائل به عدم 
ace pt‏ يا نحله‌های دیگره » ترجیح دارد (با به‌عکس). 


راه حل دیگری هم هست که جان هیک روایت عقل پسندی از ` 


آن دارد. خیلیها بر این باورند که آگاهی داشتن از سنتهای دینی 
مهم روشی درست. اما ناقص است. از نظر اینھا یک جهانبینی 
قابل اعتماد باید در مورد حقایق همه ادیان به یکسان / 
علی‌السویه داوری کند. هیک با این نظر موافق است. به اعتقاد او 
یک خدای عشق» خود را به‌طور مساوی در دسترس همه فرهنگها 
می‌نهد. هیک می‌گوید» «امر الوهی» ۳" لایتناهی است و ذهن آدمی 
قادر به شکار آن نیست؛ لذا مواجهه انسان با او لاجرم ناقص است. 
این محدودیتها باعث می‌شود که همه ادیان حظی / نصیبی از 
حقیقت داشته باشند و حقیقت در انحصار یک دین خاص نباشد. 

اما ما چگونه باید در مورد امر الوھی بیندیشیم؟ دو مفهوم 


اساسی رر مکی سوک دینی حاکم است: «الوهیت»۲"(خدا) و 
«امر مطلق» که متشخص 5 نیست۔ مصداقهای مفهوم اول [در ميان 
ادیان مختلف] عبارتند از بهوه قرو ہے ی سر و امثال 
برهمن oA‏ نیرواناء و سونیاتا''(خلاً)ٴ "هم «قالب»هایی هستند 
برای مفهوم دوم. کر ے بھووں سضر ےم یور 
موجود نامتناهی ' "و مفاهیم و نمادھایی؟ "از این قبیل است. 
درست است که این مفهومها و تضورات و نمادها؛ هریک 
به حقیقت واحدی اظهار می‌دارند. بهودیها و بوداییها هردو یک 
چیز زا تجربه می‌کنند» اما این تجربه واحد به «خاستگاههای 
«جنبه‌های» متفاوتی از Ky‏ واقعیت نامتناهی» را به نمایش 
می‌گذارند. Lb‏ همه را به‌طور مساوی محترم شمرد. البته باید هر 
نسبت را جداگانه بررسی کرد و مدنظر قرار دارد» ولی می‌توان یک 
الهیات جهانی ".نیز تدوین کرد که متضمن جنه‌های عقلانی 
ادیان است."" سخن هیک همین است که بیان شد. نظرش جالب 
نے و سی سیت کیو اد ہو گا 
0۳ لی هی کین زیر یار ا وت ca‏ زود ای 
ہے راو ہر سای که مو سر رت 
داد مثلاً ودانتای قائل به عدم ثنویت» ela‏ و سد 
سر بے ا و ہت a al‏ ان وی یہ و وان 
ودانتای قائل به عدم ثنویت متعین [وی شیش تادوای تا]٭ ابعاد 
و می ود ہی ہت 
هیک می‌گوید سنتهای دینی Lb‏ به همان شکل مجزا باقی 
بمانند ولی الهیات باید جهانی شود. اما این مشکل‌آفرین 
ھا کو سو وق موک 
ہے٤‏ اما ۲ باشد. اا ا اشق س 
در کانونش نیست. عبادات و تجریه دینی مسیحیان را از بسیاری 
از معانی خود تھی نخواهد کرد؟ درواقع نمادها و آداب دینی 
متفاوت. حاکی از آن است که الهیات آن آدیان با هم فرق دارند. ui‏ 
اگر الهیات و دانش خداشناسی هر دین به اتهام اینکه ناقص و 
ناتمام است تحقیر شود باز هم می تواند به حیات خود ادامه دهد 
و abe‏ اش را حفظ کند؟ ۱ 
الھیات جهانی هیک یک مشکل احتمالی دیگر هم دارد. اگر 
این الهیات بخواهد شناخت سنتهای متنوع دینی را در دستور 
کارش قرار دهد و همه را دربرگیرد» دچار عدم سازگاری با آنها 
می‌شود و موّمنان به این سنتهای دینی بدان رضایت نخواهند داد. 
نتیجه آن می شود که مثلاً مسیحیان سنتی از چنین الهیاتی تبری 
می جویند چون تلویحاً می‌گوید «الوهیت» بهترین مفهوم و تصور 
برای بیان و درک نامتناهی نیست؛ و به‌علاوه این الهیات 
مت مدز مد پیروان نحلة ودانتای عدم ثنویت هم این چو( 


۰ است» 
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«واجب‌بالذات)۳ و ہا متعالی کل ھستی) 1 آن واقعیت 


۱ 2۲ 0۳ از همین جاست. ایمان‌گرا معتقد است که یک ایمان شکل‌گرفته 
جو و نو جج ھو رت 


مناسب» ہر شواهد عقلی مبتنی نیست و نمی توان با موازین عقلی بەطور 


آنکه هیک واقعاً تکثرگرایی aa‏ کو جج ھت 
یک راہ چاره دیگر ارائه کرده است. ۱ 
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اشاره 

هوشنگ گلشیری چهره شاخص داستان‌نویسی 
ایران در دوران معاصر است و شازده احتجاب 
او hii‏ عطفی در ادبیات داستانی این ديار 
محسوب می‌شود. به نیت ارج نهادن به مقام 
گلشیری در ادبیات معاصر در این شماره کیان 
یک مقاله درباره او و یک داستان به یاد او 
تقدیم خوانندگان می‌شود. 


یادداشت مترجم 

چجند هفته پیش دوست عزیزی کتایی از 
سی.اس.لوئیس برایم آورده بود: کتابی قدیمی 
است -وارسی یک اندوه - که سال ۹۶۱ 
نوشته شده؛ موضوعش اما نه کهنه می شود و نه 
می‌ماند. بادداشتهایش است دریساره مرگ 
همسرش که فقط حرف اول نامش را ذکر 


می‌کند. 11. تصادف غریبی بود. از همان سطر 
اول د «هرگز کسی به من نگفته بود که اندوه این 
همه به ترس شباهت دارد.» - بهت‌زده‌ام کرد. 
مردی این همه متفاوت با من این همه سال 
پیش در آن سر دنیا در برابر فاجعه‌ای که برایش 
رخ داده بود» همان چیزهایی را حس کرده بود 
که من پس از فاجعه‌ای که بر من رفته بود مرگ 
همسرم» هب . 

هر چند. پیشتر که رفتم به دلیل باورهایش 
از احساس اشتایی و همدلی‌ام با او کاسته شد 
اما حسهای بلاواسطه‌اش» خشمش از اسن 
بی‌رحمی و از این حور مطلق ڈرہ ذره‌اش» 
گویی مال من بود. اما از پس فصول اول. نحوه 
وارسی و معاینه این حسها و اندوه gully‏ و 


ترجمه فرزانه طاهری 


توجیه آن و یا نحوهُ برگذشتنش از آن با توسل 
به مرجعی بیرونی یا برای او درونی - صورت 


می پذیرفت که من آن را در درونم نمی‌یافتم. 


چندی پیش که آقای پناهنده از کیان با من 
تماس گرفتند و مطلبی خواستند. اول به فکر 
افتادم که شاید بد نباشد چند صفحه‌ای از این 
کتاب را ترجمه کنم. بعد از شنیدن ايده ایشانء 
که چیزی را به یاد هوشنگ گلشیری ترجمه کنم 
- چیزی که همیشه می‌خواسته من ترجمه‌اش 
کنم - فکر کردم ترجمة کار لوئیس در واقع برای 
او نخواهد بود» برای خودم خواهد بود با برای 
دیگرانی که فقدانی چنین تحمل‌ناپذیر و 
چاره‌ناپذیر را تجربه کرده باشند تا احساسات و 
افکار خود را در روزها با شاید ماههای پس از 
اوار این مصیبت در ان باز شناسند. 

یادم افتاد که در طی این سالها بارها و بارها 


کیان شماره ۵۵۳ OY‏ 


شروود اندرسن 


از من خواسته بود مجموعه داستانهای به هم 
پیوستة واینزبرگ, آهایری شروود اندرسن - پدر 
داستان‌نویسی جدید امریکا - را ترجمه کنم. 
بی‌اضراق» شاید هرچند ماه یکبار حرف 
اندرسن به مبان میآمد و من نمی‌دانم چرا 
نکرد م؛ شاید چون مثل خیلی از آدمهای ناني 
piesa se‏ درمان‌تاپذیر فکر می‌کردم 
حصالاحالاها وقت هست. وقتی که انصراف 
خاطری فراهم باشد. غم نان بگذارد تا بنشینم و 
فقط برای دل او ترجمه کنم. شاید هم یک جور 


لجبازی کودکانه پشت این به تعویق انداختن‌ها : 


نهفته بود که نکردم. 

حالا البته از این بابت دستی بے دندان 
نمی‌گزم. حسرتهای من تیرگیهای دل من We‏ 

بسیشتر از اینهاست. هر چند اگر بخواهم 
خاطره‌اش را بزرگ بدارم» بايد در دل این 
تیرگیھا هم کورسوی نوری ببینم که او هميشه. 
حتی در سیاه ترین روزها و شبهای زندگیمان 
در ظلمات فقر و وحشت و فشارهای غیرانسانی 
و بی‌پناهی و نومیدی می‌توانست با سرسوزن 
نوری که نشانم می داد - نشان من و خیلی‌ها که 
از نزدیک می‌شناختندش ۔ تاریکی‌هامان را نور 
باران کند. معجزه می‌کرد! 

از آفاز بسیماری‌اش. از همان اواسط 
فسروردین دیگر دست به تلم نبرده بودم؛ 
ترحمه‌ای را که در دست داشتم نیمه کاره رها 
کرده بودم -زیادی به مرگ و بیماری آفشته بود 
و من هم که خرافاتی شده بودم می ترسیدم هر 
صفحه‌ای که ترجمه می‌کنم: سرنوشتم را رقم 
زند هنوز هم به سر وقتش نرفته‌ام. این روزها 
تازه خواندن را شروع کرده‌ام هنوز هم جنگی 
است مدام برای تمرکز بر آنچه می‌خوانم. پس 
این پیشنهاد را به فال نیک می‌گیرم که ترجمه 
این داستان اولین کار من است در پی هفته‌ها بیم 
و امید و بعد خلا موحشی که در ان رها شدم؛ 
زندگی خالی از داستانهای زیبای داستانگویی 
که نبضش با داستان می‌زد و نمی‌گذاشت هیچ 
جزئیاتی بی‌نگاه ما از کنارمان بگذرد. 

ف.ط. 
بر Oly!‏ نیم‌پوسیده HE‏ چوبی PAS‏ نزدیک 
AS‏ آبکندی در حومة شھر واینزبرگ در هايو 
پیرمردی کوتاه بالا و فربه پریشان می‌رفت و 
می wal‏ ان سوی کشتزار درازی که در ان بذر 
شبدر پاشیده بودند اسا جز انبوهی علف زرد 
خردل در آن نروییده coy‏ شاهراه را می دید که 
گاری‌ای پر از توت‌فرنگی‌چینان سوار بر آن از 
کشتزارها بازمی‌گشتند. میوه‌چینان, دختران و 
پسران جوان» می خندیدند و سرخوش به فریاد با 
هم حرف می‌زدند. پسری پیراهن آبی به تن از 
گاری پایین پرید و کوشید یکی از دختران را که 
جیغ می‌کشید و با فریادهای گوشخراش اعتراض 
می‌کرد. به دنبال خود onk‏ بکشاند. پاهای پسرک 
در جاده ابری از غبار برانگیخت که از برابر چهره 
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خورشید آفل تن‌کشید. از آن سوی کشتزار دراز 
صدای نازک و دخترانه‌ای به گوش آمد. «آهای» 
وینگ بیدلباوم»" موهات را شانه کن؛ ریخته است 
نوی چشمهات»» مخاطب این فرمان مرد ah‏ 
طاس بود و دستان مضطرب کوچکش بر پیشا 

ORE مت‎ a ae 
AS انبوهی جعدِ پریشان را مرتب‎ 


ویسنگ بیدلباوم؛ وحشتزده همیشگی و 


به‌ستوه آمده از هجوم تردیدهای شبح‌آسا؛ خود 
را به هیچ وجه جزئی از زندگی شهری که بیست 
سال بود در ان می زیست نمی‌دانست. از تمامی 
مردمان واینزبرگ تنها یک تن به او نزدیک شده 
بود. او با جرج ویلاردہ پسر تام وبلارد. مالک 
عمارتِ نوساز ULE‏ ویلارد» رابطه‌ای قریب به 
دوستی برقرار کرده بود. جرج ویلارد خبرنگار 
واینزبرگ ایگل بود و گاه عصرها پیاده از شاهراه 
به خانة وینگ پیدلباوم می‌آمد. حال هم که پیرمرد 
بر ایوان می‌رفت و می‌آمد؛ و دستانش مضطرب 
می چنبید: امیدوار بود که جرح ویلارد بیاید و 
ساعات اول شب را نزد او بگذراند. وقتی GIS‏ 
توت‌فرنگی چینان گذشت. از oly‏ علفهای بلند 
خردل خود را به آن سوی کشتزار رساند و از نرده 
بالا رفت و نگران به سمت جاده منتهی به شهر 
سرک کشید. لحظه‌ای همان طور Ube‏ دستانش را 
به هم سابید و این طرف و آن طرف جاده را نگاه 
کرد که ترس بر او غالب شد و دوید تا باز بر ایوان 
خانه. خودش قدم بزند. 
Say‏ بیدلباوم؛ که بیست سال تمام معمای 
شهر بود در حضور جرج ویلارد اندکی از 
کمرویی‌اش را وامی‌نهاد و شخصیت در سایه 
مانده‌اش» غرقه در دریای تردیدھاء برمی‌آمد تا 
به جهان بنگرد. خبرنگار جوان که در کنارش بود؛ 
ole‏ می‌کرد روز روشن به خیابان اصلی شهر 
پای بگذارد یا در ميان ایوان جلو خانة خودش 
برود و بیاید و هیجان‌زده حرف بزند. صدایی که 
آهسته برد و لرزانه تیز و بلند می‌شد. اندام 
خمیده‌اش راست می‌شد. بیدلباوم ساکت و ارام 
چون ماهی‌ای که ماهیگیر به رودخانه باز گردانده 
باشدہ اول پیچ و تابی می‌خورد و بعد سخن گفتن 
آغاز می‌کرد تقلا می‌کرد افکاری را که ذهنش در 
سالهای jhe‏ سکوت برهم انباشته بود به AG‏ 
وینگ بیدلباوم خیلی از حرفها را با دستانش 
= زد. انگٹستان باریک گویاء که پیوسته 
می جنبیدند و می‌کوشیدند خود را در جیبها یا 
پشتش پنهان کنند» پیش می‌آمدند و محور 
چرخهای بیان او می‌شدند. 
داستان وینگ بیدلباوم داستان دستهاست. 
وجه تسمیه‌اش حرکت بی‌وقفه این دستها بود که 
به بال کوفتن پرنده‌ای اسیر می‌مانست. این نام را 
شاعر گمنامی در شهر بر او گذاشته بود. دستها 
صاحبشان را به هراس می‌انداختند. می‌خواست 
جایی پنهانشان کند و با حیرت به دستهای آرام و 


. بی‌زبان مردان دیگر نگاه می‌کرد که در کشتزارها 


کنار او کار می‌کردند یا افسار اسبهای خواب‌آلود 
ین در جده‌های روستایی از کنارش 


a‏ بیدلباوم وقت حرف زدن با جرج 
ویلارد مشتها را گره می‌کرد و بر میز یا دیوارهای 
خانه می‌کوفت. این طور راحتتر می‌شد. اگر وقت 
قدم زدن دو نفره در کشتزارها میل به حرف زدن 
می‌کرد گند ای پا تخته 4 بالایی نرده‌ای را 
می‌جست وبا کوبش پیوستة دستانش با 
راحتی‌ای تازه یافته صحبت می‌کرد. 

داستان دستان وینگ بیدلباوم را خود UL‏ 
یک کتاب کرد. اگر این داستان همدلانه نقل شود 
چه بسا صفتهای غریب و زیبا که از درون 
انسانهای بتهان سرشت برخواهد کشید. این کار از 
عهده یک شاعر بر می‌آید و بس. در واینزبرگ این 
دستها فقط با جنبششان توجه را به خود کشانده 
بسودند. با آنها وینگ بیدلباوم در یک روز 
صدوچهل کیل توت‌فرنگی چیده ay‏ دستها وجه 
ممیزه‌اش شده بودند منبع شهرتش. اما ضمنا 
کاری کرده بودند که فردیتی که پیشتر هم غریب و 
فهم‌ناپذیر بود» غریبتر شود. واینزبرگ به دستان 
Say‏ بیدلباوم می‌بالید» به همان سیاقی که به 
wile‏ سنگی نوساز وایتِ بانکدار می‌بالید و به 
تونی تیپ. اسب کهر وزلی موی که در مسابقات 
پاییزه بورتمۀ کلیولند برنده شده بود. 

اما جرج ویلارد بارها خواسته بود که از این 
دستها بپرسد. وقتهایی کنجکاوی‌اش به حدی 
می ‌رسید که بیش و کم مقاومتش را در هم 
می‌شکست. احساس می‌کرد این جنبش غریب 
آنها و میلشان به پنهان ماندن حتماً دلیلی دارد و 
Lis‏ احترام روزاف‌زونش به وینگ بیدلباوم 
نمی‌گذاشت پرسشهایی که اغلب اوقات در ذهن 
داشت از دهانش بپرد. 

یک بار چیزی نمانده بود که بپرسد. دو نفری 
داشتند در بعدازظهری در تابستان در کشتزارها 
قدم می‌زدند و ایستاده بودند تسا بر کناره 
چمن‌پوش بنشینند. تمام بعد از ظهر وینگ 
بیدلباوم مثل آدمهای الهام‌یافته حرف زده بود. 
کنار نرده‌ای ایستاده بود و همان‌طور که چون 
دارکوبی غولآسا بر Sade‏ بالایی مشت می‌کوبید 
با فریاد با جرج ویلارد سخن گفته بود. خود را 
نفرین کرده بود که هميشه بیش از آنچه بایده 
تحت تأثیر آدمهای دور و برش قرار می‌گیرد. 
فریاد می زد: «داری خودت را نابود می‌کنی. میل 
به تنها ماندن داری و خیالپردازی و از خیال 
می‌ترسی. می‌خواهی مثل دیگرانی باشی که در 
این شهرند. حرفهایشان را می‌شنوی و سعی 
می‌کنی حرف زدنشان را تقلید کنی.» ` 

بر حاشیة چمن پوش» Say‏ بیدلباوم باز تقلا 
کرده بود مقصودش را بفهماند. صدایش ملایم 
شده بود» مثل کسی که دارد خاطره تعریف 
می‌کند؛ ھی از سر رضایت کشیده و گفتاری 


طولانی و تودرتو را آغاز کرده بود» مثل کسی که 
غرقه در رؤیا باشد. 

وینگ بیدلباوم تصویری از این رژیا را برای 
جرج و پلارد ترسیم کرد. در این تصوبر انسانها باز 
در نوعی عصر طلایی شبانی زندگی می‌کردند. از 
دشتی سبز و بیکران مردان جوانِ خوش قد و بالا 
می‌آمدند. برخی پیاده و برخی سوار بر اسب. 
دسته دسته جوانان می‌آمدند تا پیش پای مردی 
سالخورده گرد آیند که زیر درختی در باغی 
کوچک نشسته بود و با آنها سخن می‌گفت. 

وینگ بیدلباوم یکسره غرق در الهام شده 
بود. برای اولین بار دستها را فراموش کرد. دستها 
آهسته جلو خزیدند و برشانه‌های جرج ویلارد 
آرام گرفتند. در صدای سخنگو کیفیتی و جسارتی 
نوظهور دویده بود. پیرمرد گفت: «باید سعی کنی 
هر آنچه را تا به حال یاد گرفته‌ای فراموش کنی. 
Lb‏ خیال‌بافتن را آغاز کنی. از این لحظه به بعد 
باید گوش بر غرش صداها ببندی.» 

وینگ بیدلیاوم مکثی کرد و زمانی دراز 
صمیمانه به جرج ویلارد نگاه کرد. چشمانش 
می درخشید. باز دستها را بلند کرد تا پسرک را 
نوازش کند و بعد هراسی بر چھرەاشِ دوید. 

وینگ بیدلباوم با حرکت تۂ تشنجآلود بدن از 
E‏ 
فرو برد. اشک در چشمانش حلقه زده بود. آشفته 
گفت: «باید بروم خانه. دیگر با تو حرفی 
نمی توانم بزنم.» 

پیرمرد» بی‌آنکه به پشت سر نگاه کند. شتابان 
از دامنة تپه گذشت و از مرغزاری عبور کرد و 
جرج ویلارد را گیج و وحشتزده بر شیب 
چمن‌پوش وانهاد. پسرک» لرزان از وحشت. بلند 
شد و جاده منتهی به شهر را در پیش گرفت. متأثر 
از خاطره وحشتی که در چشمان مرد دیده بود با 
خود گفت: «دربار؛ دستهایش چیزی نمی‌پرسم. 
اشکالی در کار است» اما نمی‌خواهم بدانم که 
چبیست. هسراسش از من و از همه ربطی با 
دستهایش دارد.» ۰ 

و حق با جرج ویلارد بود. خوب است 
داستان دستها را اجمالا از نظر بگذرانيم. شا 
حرف زدن ما از این دستها OT‏ شاعر را برانگیزد تا 
از Lad‏ شگفت و پنهان تأثیری بگوید که سبب 
شده بود دستها جز بیرقهای دز اهتزاز نوید 
نباشند. 

وینگ بیدلباوم در جوانی آموزگار مدرسة 
شهری در پنسیلوانیا بود. . آن وقتها به نام وینگ 

پیدلباوم شهزت نداشت» و نام نه چندان خوش 
آھنگ او آدولف مایرز بود. آدولف مایرز که oy‏ 
پسرهای مدرسه‌اش خیلی دوستش داشتند. 

آدولف مایرز در ذات معلم خردسالان بود. 
یکی از آن مردانِ کمیاب و کم شناخته‌ای که اعمال 
قدرتشان در مدیریت چنان با ملایمت همراه 
است که هممگان این قدرت رااضعفی 
دوست‌داشتنی مسی‌انگارند. احساس این‌گونه 


مسردان نسبت به پسربچه‌های زیردستشان 
بی‌شباهت به عشت زنانِ لطیف‌طبع‌تر به مردان 

اما این وصف هم ناپخته است. اینجاست که 
شاعر اید بود. آدولف مایرز با پسران مدرسه‌اش 
عصرها قدم می‌زد یا تا تاریک شدن هوابر 
پله‌های مدرسه غرق در نوعی رڑیا صحبت 
می‌کرد. دستانش به این سو و آن سو می ‌رفتند 
شانه‌های پسر بچه‌ها را نوازش می‌گردند, بر 
سرهای آشفته‌موی بازی می‌کردند. حرف که 
می‌زد. صدایش نرم و آهنگین می‌شد. با صدا هم 
نوازش mae‏ صدا و دستهاء نوازش شانه‌ها و 
لمس موها ب بخشی از تلاش مدير مدرسه پود که 
می‌خواست رؤیایی را در ضمیر این کودکان 
بنشاند. با نوازش انگشتانش خود را بیان می‌کرد. 
یکی از مردانی بود که نیروی خالق حیات در آنها 
منتشر است و متمرکز نیست: با نوازش دستان او 
تردید و ناباوری از ذهن پسرها پاک می‌شد و آنان 
نیز خیال بافتن را آغاز می‌کردند. 

تا یک روز فاجعه رخ داد. پسرکی کند ذهن از 
شاگردان مدرسه دلباختة مدیر جوان خود شد. 
شبها در بستر تصوراتی ناگفتنی در سر می پروراند 
و صبحها از رژیاهایش چنان سخن می‌گفت که 
گویی در واقعیت رخ داده‌اند. اتهاماتی عجیب و 
شنیع از لبان آویختەاش سرریز کرد. رعشه بر شهر 


. کوچک پنسیلوانیا دوید. تردیدهای پنهان و تبره و 


تار که درباره آدولف مایرزء درذهن آدمها بود 
بیدار گشت و به یقین مبدل شد. 

فساجعه درنگ نکرد. پسرکان لرزان را از 
پبسترشان بیرون کشیدند و مواخذه کردند. 
یکی‌شان گفت: «بازویش را دورم حلقه می‌کرد.» 
دیگری گفت: «همه‌اش انگشتانش با موهایم بازی 
می‌کرد.» 

یک روز بعد از ظهر هنری بردفورد, از اهالي 
شهر که میخانه داشت» به در مدرسه آمد. آدولف 
Dies ys‏ مرس خوامٹ و ا مشت ےہ 
جان او افتاد کوبش بند انگشتان سنگینش بر 
صورت وحشتزده مدير مدرسه خشمش را 
شعله‌ورتر و شعله‌ورتر کرد. بچه‌هاء فریادزنان از 
وحشت. چون حشراتی بر آشفته این سو و آن سو 
می دویدند. میخانه چی می‌غرید: «حالا می فھمی 
چطور به پسرم دست درازی کنی؛ حیوات»» و 
خسته از کتک زدن مدیر» در حیاط او را زیر 
لگدهایش گرفت. 

همان شب آدولف مایرز را از ڈور ری 
پنسیلوانیا بیرون راندند. ده پانزده مر چراغ 
مرکبی به‌دست به در خانه‌اش که تنها همو در آن 
ساکن بود آمدند و دستور دادند لباس بپوشد و 


. بیرون بیاید. باران می‌بارید و یکی از مردان طنابی 


به‌دست داشت. قصد داشتند مدیر را دار بزنند 
اما Gee‏ آن همه کوچک و سفید و رقت‌انگیزش 
گویی دلشان را به رحم آورد و گذاشتند فرار AS‏ 
در تازیکی که می‌دوید. از ضعفشان پشیمان 


شدند و به دنبالش دویدند. دشنام‌گویان تکه‌های 
چوب و گلوله‌های بزرگ گل نرم به طرف هیکلی 
تاریکی می دوید. 
واینزبرگ زیسته بود. تازه چهل ساله شده بود اما 
شصت و پنج ساله می‌زد. نام پیدلباوم را از جعبه 
کالایی گرفته بود که در عبور شتابانش از شهری 
در شرق اهايو در ایستگاه بار دیده بود. در 
واینزبرگ عمه‌ای داشت: پیرزنی با دندانهای سیاه 
که مرغ پرورش می‌داد, و تا زمان مرگ او نزدش 
زندگی کرد. پس از آن تجربه در پنسیلوانیا یک 
سال بیمار بود» و حالش که بهبود یافت کارگر 
روزمزد مزارع شد. با کمرویی کارش را می‌کرد و 
نمی فھمید چه اتفاقی افتاده احساس می‌کرد هر 
چه هست گناه دستهاست. پدرهای پسرها بارها و 
بارها از دستهایش حرف زده بودند, میخانه‌ چی 
که از خشم در ble‏ مدرسه این طرف و آن طرف 
می پرید» غریده بود: «دستهات را بپا). 

وینگ بیدلباوم بر ایوان خانه‌اش در کنار 
آبکند آن قدر رفت و آمد تا خورشید ناپدید شد و 
جناده آن طرف کشتزار در سایه‌های خاکستری گم 
قد داعل انه شد و نان برید و عسل رزی 
cle‏ سر انور اور Siders‏ اود 
را می‌برد خاموش شد و سکوت شب تابستان 
بسرگشت» باز در ایوان قدم زد. در تاريکي 
نمی توانست دستها را ببیند و دستها آرام شدند. 
sate‏ رات شاو ابر که ایس fbr‏ عم 


۰ جزئی از تنهایی و انتظار او شد. 


وینگ بیدلباوم چراغی روشن کرد و چند تکه 
ظرفی را که در تدارک غذای ساده‌اش کثیف شده 
بود شست و ننوی تاشو را کنار در توری منتهی به 
طاقی ورودی برپا کرد و آماده لباس کندن و 
خواپیدن شد. چند خرده نان سفید سرگردان بر 
AS‏ تازه شسته و پاکیزه کنار میز افتاده بود؛ چراغ 
را بر چهار ol SHU‏ گذاشته و مشغول برچیدن 
خرده نانها ods‏ یکی‌یکی با سرعتی باور نکردنی 
آنها را به دهان می‌گذاشت. در IS‏ غلیظ نور زیر 
میز این ole‏ زانو زده چون کشیشی بود در کار 
اجرای مناسکی از مناسک کلیسایش. OLAS‏ 
مضطرب و گویا راء که در نور پیدا و ناپیدا 
می‌شدند. می‌شد براحتی با انگشتان عابدی پاک 
باخته اشتباه گرفت که به سرعت ده دانه ده دانه 
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با گلشیری من از طریق نجفی آشنا شدم. فکر 
می‌کنم یا سال ۵۶ یا ۵۷ بود. آن سالها نجفی را 
زیاد می دیدیم. دورش جمع می‌شدیم و برایمان 
. از آنچه در دست داشت می خواند؛ یا برایش از 
چ آنچه در دست داشتیم می‌خوانديم. در همین 
نشستها بود که نام گلشیری را برای اولین بار 
شنیدم» و بعد خودش را دیدم. نجفی نام گلشیری 
را با مهر و شفقت می‌برد. مثل نام کسی که به او 
امید فراوان بسته باشد. خاطراتی که از او نقل 
می‌کرد نشان از نوعی ستایش آمیخته با حیرت 
داشت؛ که چه تب و تابی دارد؛ و چه توان و 
تسحرکی؛ و نساآرام است. و روی پایش بند 
نمی شود و شلوغ است. و فوق‌العاده باهوش 
است. و ذاتا داستان‌نویس است. و خوب شد که 
شاعری را دنبال نکرد؛ و من هنوز گلشیری را 

0 4 ندیده بودم. 
نخستین خاطره نجفی از گلشیری نیز مژید 
همین تلقی او بود؛ که با جمع دوستان به صحرا و 
باغ رفته بودند تا روز را با طبیعت بگذرانند؛ و با 
دوستان» جوانی بود بلند و ترکه» و پرحرارت. با 
۽ موهای فرفری؛ و سرشار از شور و سرکشی, و از 
درخت بالا می رفت تا از ان بالاها به gel‏ بپرد؛ و 
چنین می کرد و چسنان می‌کرد. و مگر آرام 
می‌گرفت! و من با شنیدن اينهمه به دیدار او 
تا روزی که او را دیدم. با نجفی به خانه ما 
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آمدند تا (گمانم) سه نفری مطلبی را که من نوشته 
بودم» يا داشتم می‌نوشتم» طرح و بررسی کنیم. 
نجفی GL)‏ گمانم) گفته بود گلشیری در آذباره 
حرفهایی دارد که بد نیست من بشنوم. در اتاقی که 
خرت و پرتهای من آنجا بود جمع شده بودیم تا 
کی باب سخن باز شود. طعم چای تازه داشت در 
دهانمان مزه می‌کرد و گرمای سخن تازه داشت 
در زبانمان می‌گرفت که گلشیری غیبش زد؛ و 
نجفی در OLE‏ او ناگزیر شد حرفهایی را که او 
داشت و بد نبود من بشنوم. خود به مقتضای 
سخن یک به یک بازگوید. غیبت گلشیری که به 
درازا کشید. به جست‌وجویش از اتاق بیرون 
آمدم. و آن سالها هر دو دختر من کودکانی نوپا 
بودند یکی شاید شش ساله و دیگری چهارساله. 
گلشیری را در اتاق پذیرایی یافتم. گنج کاناپه لم 
داده بود. آرنج بر دستگیره, یک پا زیر تن و پای 
دیگر خمان پیش سینه, تکیه گاه دستی با سیگاری. 
و آن دو کودک پیش رویش بر فرش چمباتمه زده 
بودند, و افسون شده چشم به دهان او دوخته 
بودند» ہی تاب از تأخبری که پکهای سیگار در 
OL >‏ قصه ایجاد می‌کرد. مرا که دیدند و ہو که 


که «عمو قصه گو مال ما!» و عمو قصه‌گو مال آنها 
بارها در نجفی دیده بودم. 

ان نخستین دیدار من با گلشیری بود. 
دیدارهای بعدی نیز هریک معنا و لطف خاص 


خود را داشتند و همگی صورت گرفته در 
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فضاهای تودرتو و درهم بر هم نوعی دوستی 
دورادور: نوعی هم‌صنفی ناپیوسته. نوعی 
همکاری بریده بریده» نوعی هم‌صحبتی منقطم؛ 
نوعی تعلق به دوره‌هایی که چندان دور هم 
نمی‌گشت؛ و این آخریها نوعی همسایگی و 
هم‌شهرکی. هیچ قصد ندارم که کل خاطره‌های 
بیشٹر خوش تمام ان دیدارھا را در اینجا بازاورم. 
قصدم این است که از of‏ میان یادهایی را بازگویم 
که هریک گوشه‌ای از مشی و منش آن IE‏ نازنین 
را بازمی‌نمایند؛ و حتی‌الامکان با کمتر تفسیر و 
تعبیری از خودم؛ تا مشی و منش او در اذهان . 
چنان بازسازی شود که بود. 
چپ He He‏ 

یسادم هست خطی ز سرعت وا زآتش 
سیمین بهبهانی درآمدہ بود» و من «نیمای غزل» 
سیمین» را در نقد و معرفی آن نوشته بودم و به 
سراغ نجفی رفته بودم تا از نقد و نظرش بهره 
سید حسینی هم بود. چهارتایی در مهتابی 
مشرف به Le‏ خانه نجفی نشسته بودیم. مقاله 
را بر آنان خواندم. نقد شد و حک و اصلاح شد. 
اماگلشیری: توگویی» به این نقد دسته‌جمعی قانع 
نبود. انگار می‌خواست با چشمان مستقل خودش 
هم آن را ببیند» تا ببیند در ترازوی خلوتش آنهمه 
چه می‌سنجد. از جمع کناره گرفته بود. روی لبه 
مهتابی چمباتمه زده بود. با سیگاری که هميشه 
لای پننجه‌هایش دود می‌کرد. مطلب را طوری 
می‌خواند که انگار آنهمه را خودش نوشته بود با 
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آنهمه را دربارةٌ اثری از آن خودش نوشته بودند. 
ناگنته‌ها را یادآورد می شد . گزافه‌ها را گوشزد 
می‌کرد . کم‌گفته‌ها را طلب می‌کرد. و من در تمام 
of‏ لحظات در ستایشی آمپخته با حيرت غوطه 
می خوردم - و غبطه شاید که این مرد چگونه 
خود را در موضوعی که با ان درگیر است مستغرق 
. و مستحیا می ‌سازد چندان که گویی دیگر او در 
میان نیست و آنچه هست مطلبی آست که حقش 
" بايد ادا شود. 
. باری؛ همین کیفیت را همین یکی شدگی 
گلشیری با موضوع در دست بررسی را -بعدها هم 
به کرات در او دیدم؛ ازجمله وقتی مجموعهٌ شعر 
بی چتر بی چراغ اثر رضا چایچی درآمده toy‏ با 
وقتی مجموعه قصه‌های کوتاه یوز پلنگ‌هائی که 
با من دویده‌اند نوشتۀ بیژن نجدي خدا بیامرز 
منتشر شسده بود و گلشیری ذوق‌زده او را از 
لا هیجان به تهران دعوت کرده بود و جلسه 
قصه‌خوانی در خانه خودش برای او برپا کرده 
toy‏ با این de el‏ وقتی رمان نیمه غايب نوشتهٌ 
حسین سناپور بیرون آمده بود و او با صفا و 
سادگی کودکی که اسباب بازی دلخواسته خود را 
به‌دست آورده باشد» ذوق‌زده شده بود و در 
کاو ae ae‏ 

یسادم هست خشک وتری را زیر عنوان 
«انقلاب, شبه انقلاب و ضدانقلاب» سرهم کرده 
بودم و داده بودم در شماره دوم نامه کانون 
نویسندگان چاپ کنند. شماره دوم درآمد و در آن 
نبود. در شماره‌های سوم و چهارم و پنجم و ششم 
هم نبود. . هر بار هم که جویا می شدم؛ می‌گفتند در 
شماره بعد. تا بالاخره از گلشیری شنیدم که در 
شماره هفتم زیر چاپ است. که خود در نیامد. (و 
خدا را شکر که در نیامد؛ چون از OF‏ «سر سبز بر 
Lagos ob‏ بود که نگوا) بساط کانون و نامه کانون 


برچیدہ شده بود که یک روز گلشیری به مناسبتی : 


گفت فلانی» سر آن مقاله نمی‌دانی رفقا چه الم 
شنگه‌ای راه انداختند و چه گرد و خاکی برپا شد. 
مطلب از این قرار بود که در آن مقاله من با استناد 
به حرفهای مارکوزه استدلال کرده بودم که اگر 
چنین و چنان است, لاجرم بايد در نظرية انقلاب 
بدان گونه که مارکس در فلال‌جا مطرح کرده است 
تسجدید نظر کرد. و همین حرف AS‏ رفقا را 
دراورده بود که این انچوچک کی است و از کجا 
آمده که بالای حرف مارکس حرف می زند. 
گلشیری می‌گفت فلانی؛ نمی‌دانی چه چیزهایی 
در tle‏ مقاله ات حواله‌ات کرده بودندا می‌گفت 
فقط او و دکتر نمی‌دانم کی در مقابل رفقا ایستاده 
بودند که این مقاله منطق خاص خودش را دارد و 
در چارچوب آن منطق قابل دفاع است. حالا اگر 
مد اد ed‏ 
به عهده شماست که پاسخ دهید. باید به هر 


حال» یا نشان دهید که مطلب بی‌اساس است و 


لذا غیرقابل چاپ؛ با در غیر OF‏ صورت. بگذارید 
چاپ شود. 
اب بر آخرین بار نبود که من از دفاع 


گلشیری از آزادی بیان و عمل» حتی برای , 


غیرخودی‌ها» با خبر می شدم. هميشه همین‌طور 
toy‏ همیشه طوماری می‌آورد؛ باروی خوش 
می‌پرسید امضا می‌کنی یا نمی‌کنی؟ و پاسخ تو 
چه اری چه نه. در رابطه‌اش با تو هیچ تاثیری 
نداشت. در او نوعی همدلی» نوعی شفقت وجود 
داشت که درک وضعیت دیگران را برایش میسر 
می‌ساخت؛ از of‏ همدلیها و شفقتها که فقط در 
قصه‌گوهای بزرگ سراغ می توان کرد. 
He HH‏ # 

یادم هست از خانه سوارش کردم تا باهم به 
جلسه نقدی برویم که خود برای اثری تازه چاپ 
از نویسنده‌ای نوخاسته برپا کرده بود. کیفی زیر 
بازو داشت باد کرده از محتوایی که نمی‌دیدم. 
کنجکاوی‌ام عود کرده بود که چیست؟ 
دست‌نوشته اثری تازه» نه؟ پس متنی ویراسته. 
آمادهٌ تحویل به صاحبش, لابد؟ گفت نه. گفت 
وجه رایج است؛ می‌برم به یکی از همین بچه‌ها 
بدهم؛ می‌خواهد سرپناهی دست و ASL‏ -بخرد 
7 ۹ "0" 
جایزه‌ای که به UT‏ او تعلق گرفت نگذشته بود). 
طرز گفتنش بهجتآفرین‌تر از ذات عملش بود. 


انگار خودش داشت سر پناهی برای خودش 


۱ دست و پا می‌کرد؛ انگار این پول را آن دیگری 


داشت در اختیار او می‌گذاشت. من این als‏ 
آمادگی برای ایجاد راحت و سکون در زندگی 
دیگران و آنگاه اينهمه سرخوشی از آن کار در 
کسی ندیده بودم. 
ae‏ بد بث 

poll |‏ هست نقدهای او بر ترجمه قرآن 
خرمشاهی شهر را برآشفته بود و در مجامع دینی 
نم sla! pas‏ کرده بود که مگر می‌شودا 
دگراندیشان و قرآن‌خوانی و قرآن‌دانی! همان 
روزها اتفاقاً او را در قدم زدنهای غروبانەاش در 
شهرک دیدم. deals‏ سخن در همان دقایق نخست» 
خواه ناخواه به نقدهای او کشیده شد که 
حضرت» درد و بلا کم داری» یکی را هم از خانه 
همسایه وا می‌گیری! گفت فلانی» SLE‏ هممسایه 
چرا؟ خان خودمان است! ما روشنفکران اشتباه 
میکنیم که اننهمه از دین و آئینمان کنار می‌کشيم. 
ما چه بپذیریم چه نپذیریم مسلمانیم. توی همین 
فرهنگ ایرانی اسلامی بزرگ شده‌ايم. آغشتة این 
فرهنگیم. آغشته نه؛ تظاهر عینی همین چیزها 
هستیم. حالا تو خیال می‌کنی با گریختن از آنها 
می‌توانیم خودمان را عوض کنیم؟ نە؛ فلانی؛ 
خودمان را گم می‌کنيم و پیدا نمی . حتی اگر 
هدف رهایی از همه این چیزها باشد باید آنها را 
بشناسیم؛ و شناخت باگریز و پرهیز به دست 
نمی‌آید. به یاد حرف الیوت افتادم که سنت‌گرایی 


واقعی ذات سنت‌گریزی است» و بالعکس یا 
چیزی در این مایه‌ها. 
OO‏ 

بادم هست گفتند برده‌اندش بیمارستان. 
عصری از سرکار راهی بیمارستان شدم. چند روز 

پیش از بیماری‌ اش 
تلفن کرده بودم. با فرزانه حرف زده بودم. . گفته 
بود در عکس سینه چیزی مشکوک هست. خودش 
هم گوشی را که گرفته بود گفته بود فلانی» 
نمی فھمم؛ همین چند روز فلان قدر وزن کم 
اور اود ری عو و جر کر 
می‌شود! حالاکنار بسترش ایستادہ بودم و داشتم 
به آنهمه آرامش که در چهره‌اش جای آنهمه شور 
و سرکشی را گرفته بود نگاه می‌کردم که نجفی 
امد با موحد؛ پاران گلشن و گرمابة گلشیری در 
طول سالیان. نجفی از سفر کانادا برگشته و 
برنگشته به ole‏ او شتافته بود. و بی تاب بود. 


با خبر شده بودم. به خانه‌اش 


می نشست؛ بلند می‌شد؛ به بالای تخت می‌رفت؛ 
برمی‌گشت؛ به اطرافیان نگاه می‌کرد؛ می‌نشست؛ 
بلند می‌شد... . پرسیدم کی برگشتید؟ گفت 
دیشب؛ اما من که گلشیری را این طور ندیده بودم! 
گلشیری که این طور نبود! فرزانه در گوش گلشیری 
گفت: ببین هوشنگ, نجفی آمده است. گلشیری که 
تا آن لحظه به هرچه به او گفته بودند به کلی 
بی‌اعتنا مانده بود این بار به پشت چرخید؛ پلکها 
را نیمه‌باز کرد؛ و لب گشود که نجفی! نجفی که 
کانادا بود! تا آن لحظه کسی دوستی را برای من ۰ 
این چنین معنا نکرده بود. i‏ 
3 0 ۱ 

یادم هست پیکرش را در امامزادہ طاهر برای 
نماز بر زمین گذاشته بودند که نجفی از راه رسید. 
به سر سلامتی او رفتم. پشتش به من بود. کنارش 
ایستادم. تسلیت را کلامی می‌خواستم بگویم که 
حضورم را از پشت شیشه‌های سسیاہ عینک 
احساس کرد. سرش را یک لحظه ۔فقط یک لحظه 
بر شانه‌ام تکیه داد و باز گرفت. Glade,‏ در | 
تک‌تک اندامها. رگبار.. 
رگبار. 

آن سوترک فرزانه را باربد و غزل داشتند به 
طرف گلشیری می کشاندند و جهان داشت در 
مسزاران چشسم آب گرفته مسی‌لرزید و فرو 
می ریخت. 


.. زیر ابر سیاہ شیشه‌ها... 


ae He oe 
| مرگ هر انسانی مصیبتی است. اما مرگ انسان‎ 
هنرمند مصیبت مضاعف است. هر انسانی حکم‎ 
با زود از‎ po امکان منحصر به فردی را دارد که‎ 
کف می‌رود و تکرار نیز دیگر نمی‌شود. اما انسانها‎ 
تکرارپذیر هم که نباشند لااقل جایگزین‌پذیر‎ 
- هستند. حال آن که هسترمندان - دریفا!‎ 
گلشیری را‎ le تکرارپذیرند و نه جایگزین‌پذیر.‎ 
چه کسی پر خواهد کرد؟ جای خالی عمو قصه گو‎ 
راء چه کسی؟‎ 


کیان شماره 6۵۳ OV‏ | 


ea‏ تج هو 


اشاره 
احمد شاملو بیگمان یکی از قله‌های شعر 
معاصر ایران است. قریحه سرشار شعری در 
کنار نوآوریهای بسیار به او جایگاهی ممتاز در 
تاریخ ادبیات این سرزمین می‌بخشد. آنچه پس 
از این می‌آید یک گفت وگو و یک مقاله راجم به 
ابعاد شاعری شاملوست که برای شناخت و نیز 
به رسم بزرگداشت این چهره ادیی برجسته تهیه 
شدہ است . 


٥‏ شاملو در شعر و ادییات poles‏ ایران همواره 
کانون توجه بود و بر بسیاری از شاعران پس از 
خود تاثیری سرنوشت‌ساز گذاشت. لذا خوب 
است گفت‌وگو را با این سؤال شروع کنیم که 
به‌نظر شما شاملو در شعر معاصر ما چه منزلت 
و جایگاهی دارد و منشاً این منزلت چیست $ 

٭ من راجع به منزلت شاملو در شعر poles‏ 
مدت طولانی‌ای فکر کردم و بسیار خوشحالم که 
در زمان حیات شاملو به این نتیجه قطعی رسیدم 
که مهمترین شاعر از زمان حافظ به بعد 
شاملوست. البته قبل از حافظ شاعران مهمی 
داریم مثل مولوی, سعدی و خیام که هرک 
برای خودشان قله‌ای هسنتند. اما بعد از حافظ که 
غزل به اوج خود می‌رسد هرچه هست. تقلید و 
تکرار است. . در قرن نهم جنامی را داریم که در 
قالبهای غزل: قصیده و مثنوی شعر سروده است. 
او که خاتم‌الشعرا نامیده می‌شود از نظامی. 
سعدی و مولوی تقلید کرده اما بی‌هیچ تردیدی 
نسبت به آنها شاعر متوسطی بوده است. 

بعد از آنها به سبک هندی می‌رسیم. شاعران 
سبک هندی که من در نوجوانی شیفته شعرشان 
بودم - شعرشان مضمونی است و گاهی اوقات 
بیتهای بسیار درخشان و حتی غزلیات خوبی 
دارند. اما به اعتبار جوهر شعری و منعکس کردن 
عواطف و نیز به اعتبار نسبتشان با وضع سیاسی و 
اجتماعی دوران خودشان شاعران درجه دومی 
هستند. راهی را که آنها می‌رفتند. نمی‌شد ادامه 
داد و واقعاً در همان حد مضمون‌سازی مستوقف 
ماند. برترینشان هم صائب, بیدل و کلیم بودند. 

پس از سبک هندی بے دوران بسازگشت 
می‌رسیم که گل سسرسبد اشعار آن دوران, 
ترجیع بند هاتف است؛ منتها آن هم تقلیدی از 
گذشتگان است. بهترین شاعر دووه مشروطه هم 
ملک‌الشعرای بهار است. اما او قصیده‌سرایی 
است که دریچه تازه‌ای به جهان باز نکرده. البته 
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درمصراعی کوتاه 
به بلددای ایدیت 


گفت‌وگویی با ضیاء موحد درباره احمد شاملو 


۱ شعره سیاسی و اجتماعی شده و اصطلاحات 


عامیانه و متداول و حتی فرنگی وارد شعر آن 
زمان شده اما آن‌چنان حرکت مهمی دیده 
نمي‌شود. بنابراین بعد از دوره‌ای که به اعتبار 
تاریخی آخرین قله‌اش حافظ است. چهره خیلی 
مهمی نداریم تا به زمان نیما می رسیم که ساز 
تازه‌ای می‌زند. به اعتقاد من به اعستبار 
جوهرشعری» نوآوری» تعداد شعرهای موفق و 
تاثیرگذاری )45 هریک معیاری متفاوت است)» 
پرومندترین شاخه‌ای که از این درخت روییده 
شاملوست. در ادبیات غرب گفته شده است که 
معمولاً شاعران خوب بیشتر از ده پانزده شعر 
موفق ندارند. اگربه برگزیده شعرهایی که از 
شاعران غرب تهیه شده نگاه کنید» می بینید که از 
بزرگترین شاعرانشان بیشتر از ده» دوازده شعر 
نیست که به تفاریق در برگزیده‌ها می‌آید (از 


. ادبیات غرب مثال می‌زنم؛ زیرا آنها هر چند سال 


بهترینها را انتخاب می‌کنند و از این بابت کارشان 
منظم است.) در صورتی که حافظ لاقل جهل. 
پنجاه غزل تراز اول دارد و بقیه شاعران ما هم از 
این نظر در سطح ب بین‌المللی نمره عالی می‌آورند. 
در مورد شاملو هم همین‌طور است. گمان می‌کنم 
از اشعار او یک دفتر با حجمی قابل توجه بتوان 
تهیه کرد که شامل سی. چهل شعر باشد؛ 
شعرهایی موفق و کامل و تراز اول. بر اساس 
معیارهای ذکر شده که محل بحث و فحص هم 
زیاد دارد - معتقدم شاملز با انتشار هوای تازه 3 
باغ ay‏ درواقع امکانات وسیعی را به روی شعر 
فارسی باز کرد و تا زنده بود. درجهت پیشبرد این 
امکانات کوشش کرد و بسیار هم موفق بود. 


٥‏ آیا ممکن است به بعضی از این امکانات 
اشاره کنید؟ 

۵ این امکائات جنبه‌های مختلفی دارد؛ یک 
جنبه‌اش به «زبان» مربوط می‌شود. زبانی که 
شاملو در هوای تازه و باغ آینه دارد. برخلاف 
زبانی که بعدها از نثر فرد چھارم و پنجم وام 
گرفت» زبانی است کاملا روزمره و در عین جال 
فرهیخته و Vy‏ زبانی است که به را حتی اهل زبان 
با آن صحبت می کنند. در هوای تازه و باغ آینه 
می توان دید که زبان به نسبت زبان شعر نیما 
چه‌قدر ساده‌تر شده است. نیما اگرچه می‌گفت 
می‌خواهد شعر را به نثر نزدیک کند درواقع 
زبانش این ‌طور نبود و حتی نثر پیچیده‌ای هم 
داشت. در واقع این شاملو برد که با شعرش 
خواستة نیما را متخقق کرد 

یک de‏ دیگر اینکه او به گستره وسیعی 
پرداخت؛ از ادبیات عامیانه (شعر فولکور)» از 
«پریا» گرفته تا شعرهای آخرش. و Set‏ 
به‌اندازه او در این زمینه موفق نبود. مثلاً شعری که 
برای کودکان گفته» «خروس زری» پیرهن پری» 
شاید در نوع خودش بهترین باشد. گفتنی است که 
من نوار این شعر را به بچه‌های بعضی از دوستانم 
به‌عنوان هدیه دادم و همه آنها بدون استثنا آن را 
دوست داشتند و به آن گوش می‌دادند. دست 
شاعر Lb‏ روی رگ ole‏ فرهنگ باشد که 
این طور بتواند بچه‌ها را جذب کند. بسباری از 
شاعران ما خواستند شعر کودکانه بگوبند اما 
واقعاً شعرهایشان خنده‌دار از آب درآمد. از اینجا 
متوجه می‌شوید که آنها تسلطی بر زبان ندارند. 

جنبه دیگرء آزمایش نوعی وزن غير عروضی 


است که مخصوص شاملوست و در آن موفقترین 
هم هست. . این بحثی فنی و پیچیده است: اما 
به‌طور شهودی می‌گویم که ما قبلاً نٹر موزون 
داشتیم. مثل نثر گلستان» آثار خواجه عبدالله 
انصاری با قاآنی در پریشان یا همه کسانی که از 
گلستان سعدی تقلید کردند. اما آن وزنی که در 
کار شاملو هست با تمام اینها فرق دارد: 

همه برگ و بهار در سر انگشتان توست 

هوای گسترده در نفرۂ انگشتانت می‌سوزد 

و زلالی بامدادان از باران خورشید سیراب می‌شود 

این وزن کاملاً از وزن «طایفه دزدان عرب بر 
سر کوی نشسته بودند و الخ» که از موفقترین 
قسمتهای گلستان است. متفاوت است. اينکه این 
تفاوتها در چیست چیست» هنوز مشخص نیست. . شاید 
باید به کمک نوسان‌سنجها این آثار را بخوائند و 
ببینند الگوهای صوتی که روی نوسان‌سنج ایجاد 
می شود چه چیزی را نشان می دھد. البته این تنها 
یک راه سنجش استہ زیرا ممکن است شعر 
واحد را افراد متعدد با تکیه‌های مختلف بخوانند 
دا ی ھت ند 
خواهد شد. 

etude es‏ تمه نوا انسانی بر 

سهم شاملو بسیار ASE‏ می‌کنم. در دفتر ششم 
۳3 تازہ و تعدادی از اشمار با غآینه اولین بار 
به jad‏ عاشقانه انسانی‌ای برمی‌خوریم که در آن 
صحبت از تجربیات ملموس و محسوس دو آدم 
است و نه تجربه‌های عرفانی. در ادبیات فارسی 
اغلب معشوقه‌های ادبی داریم (که در شعر حافظ 
یا بسیاری از شاعران pre‏ می‌بینیم)؛ این 
معشوقه‌ها Mol‏ واقعی نیستند؛ تجربه عشقی هم 


در کار نبودہ. شاعران بەقول خود حافظ «از دور 
بوسه بر رخ غ مهتاب می‌زدند». می توان غزلھابی از 
حافظ نشان داد که سرتاسر OF‏ بازی با کلمه است. 
برای نمونه: 
زین خوش رقم که بر گل رخسار می‌کشی 
خط بر صحیفه گل و گلزار می‌کشی 
اشک حرم‌نشین نهانخانه مرا 
زان سوی هفت پرده به بازار می‌کشی 
تماما بازی با کلمه است. الہ ستا2 
عاطفه و احساس نیست. (من در OLS‏ سعدی و 
در مقایسه سعدی با حافظ درباره این مطلب 
تسوضیح بسیشتری داده‌ام) اما در عوض 
محسوسترین و انسانی‌ترین شعر عاشقانة مردانه 
متعلق به شاملوست (عاشقانه‌ترین شعر زنانه 
متعلق به فروغ است). _ . 
٥‏ از منزلت و شأن شاملو در ادبیات 
فارسی که بگذريم. همواره از AB‏ و اهمیت او 
در مقیاسی جهانی هم سخن به میان آمده است. 


سوال این است که اگر با معیارهای عینی به JET‏ 


شاملو نگاه کنیمء شاملو برای جهان غیرفارسی 
زبان چه اهمیتی دارد؟ به عبارت Se‏ آیا بر 
مبنای معیارهای عینی شاملو شاعری جهانی 
است؟ و 

٭ برای من این یک مسأله است که اصولا 
«شاعر جهانی» یعنی چه. زیرا شعر با زبان و 
فرهنگ هر ملت گره خورده و این ن نکته‌ای است که 
مجلا در مورد مجسمه‌سازی و موسیقی صدق 
نمی کند. به همین دلیل ترجمه شعر از زبانی به 
زبان دیگر ب یعنی در واقع تلف کردن شعر. کسانی 
هم که از تأثیر شعر ایران بر شعرای فرنگ: یا 


عکسها از لاله شرکت 


به‌عکس صحبت کرده‌اند. به نظر من راہ اغراق 
رفته‌اند. 
گوته Lily‏ چه چیزی از حافظ می فھمد؟ 

آراگون که از جامی تحلیل و اقتباس کرده؛ از او 
چه می‌فهمیده؟ یا ماتیو ارنولد واقعا از شاهنامه 
فردوسی؛ که دسترس پذیرترین شاعر ایرانی 
برای فرنگیهاست. چه می‌فهمد؟ (آرنولد با 
شاهنامه ببه‌طور اجمالی اشنا بود و «رستم و 
سهراب» را به نظم کشید که به فارسی هم ترجمه 
شد). عکس آن هم صادق است؛ بدین معنا که 
شاعران فرنگی هم نمی‌توانند منشأً چندان 
تاثیری در شعر فارسی شوند. با این حساب 
می‌توان گفت که شاملو به همان اندازه جهانی 
است که حافظ و مولوی و جامی جهانی‌اند. اگر 
شما برای جهانی بودن حافظ و مولوی و جامی 
معیار عینی دارید» برای جهانی بودن شعر شاملو 
هم دارید. البته در ین زمینه خیلی she‏ حرف 
هست. مثلاً می‌گو ay‏ شاملو تخت تاٹیر لورکا 
آراگون: پل الوآر و... بوده. بگذارید نرودا را مغال 
بزنم. نرودا برای قتل عام مردم اسپانیا به‌دست 
فاشیست‌ها و ژنرال‌ها شعری دارد که آخر آن شعر 
چنین است: 

بیایید در خیابانهاً 

"خون رابنگرید در خیابانها 

خون را بنگرید 

شاید بشود گفت این بخشی است که در شعر 

شاملو با همین مضمون آمده. اما این دو شعر را با 
هم مقایسه کنید. اگر شعر نرودا .که ترجمه 
فارسی آن موجود است -و شعر شاملو را بخوانید 
و مقایسه کنید. می‌بینید بجز این چندسطر هیچ 
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ارتباطی با هم ندارند. جز در موضوع. شعر شاملو 
مربوط به اعدامهای بعد از ۲۸ مرداد و شعر نرودا 
راجع به اعدامهای جنگ داخلی اسپانیاست. 
شاملو در آن شعر می‌گوید: ۱ 

بیاران ناشناخته‌ام 


چون اختران سوخته 

چندان به خاک تیره فروریختند سرد 

که گفتی 

دیگر 

one 

همیشضه 

شبی بی ستارہ ماند 

شا این شف را نخر افتتر رشق و 

ببینید. ارتباط کلمه‌ها و قافیه‌ها و وزن درونی را 
ملاحظه کنید. این شعر اصلاً قابل ترجمه نیست. 
موزیک آن Hel‏ قابل ترجمه نیست. شاملو در 
این شعر از نیم قافیه و قافیه‌های درونی استفاده 
کرده است. 

بادی شتابناک گذر کرد 

بر خفتگان خاک 

افکند آشیانة متروک زاغ را 

از شاخه برهنه انجیر پیر باغ 

«شتابناک» و «خفتگان خاک» که در دو سطر 

آمده‌اند قافیه نیستند ء اما به شعر وزن و موسیقی 
داده‌اند. «زاغ» و «باع» هم قافیه نیستنده اما آمدن 
آنها در دو سطر نزدیک به هم موسیقی درونی به 
شعر دادہ. این کارها مخصوص شاعرانی است که 
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نبض شعر و نبض موسیقی کلام به دستشان است. 
این a‏ صوتی AV‏ خاص زبان فارسی و خاص 
عروض زبان فارسی است. عروض ما بر پایه 
بلندی و کوتاھی همجاهاست. در صورتی که 
عروض زبان انگلیسی بر تکیە و عروض زبان 
چینی بر زیر و بمی آواها مبتنی است. بنابراین 
چگونه می‌توانیم از ترجمه شعری از فرهنگی به 
فرهنگ دیگر و یا از زبانی به زبانی دیگر صحبت 
کنیم چه رسد به اینکه بخواهیم از تأثیر زبانی به 
زبان دیگر سخن بگوییم. دست بالا تأثیر در حد 
مضمون می‌ماند به این صورت که فی المٹل 
شاملو شخ ر نزو دا زا خرانده وت تا نتفر 
گرفته» Jy‏ شاملو به‌هرحال شعر خودش را گفته 
است. در حال حاضر مولوی در آمریکا مطرح 
شده و مادونا هم شعرش را خوانده. اما در 
ترجمه؛ شعر مولوی تبدیل به یک شعر کاملاً 
جنسی شده است. یعنی آن جنبه عرفانی شعر 
7 ڈھت٭'ھھھ٭ 
که دنیای غرب می‌پسندد. . این چه نوع تأئیری 
است؟ آیا ما می‌توانیم بگوییم که مولوی بر 
فرهنگ امریکا یا فرهنگ انگلیس تأثیر می‌گذارد؟ 
باید درباره شاعر جهانی و تأثیرگذاشتن شعر 
مملکتی بر مملکت دیگر خیلی با احتیاط 
صحبت کرد. این را حتی درباره ارتباط شعر عربی 
با شعر فارنی هم می‌توان گفت. واقعاً شعر عربی 
بر زبان و شعر فارسی چقدر تأثیر گذاشته است؟ 
می‌گویند منوچهری بیشترین تأثیر را از شعر 
عربی گرفته است؛ مثلا در این شعر: 

ULE‏ مزن بیشتر زین تعیقا 

که مهجور کردی مرا از عشیقا 

اما این شعر خوبی نیست؛ شعر خوب او 

همان مسمط‌هایش است: 

خیزید و خز آرید که هنگام خزان است 


آمد شب و از خواب مرا رنج و عذاب است 
ای دوست gly‏ انجه مرا داروی خواب است 
یعنی آن شعرهایی که ما از منوچھری 
می خوانیم و لذت می‌بریم درست آن شعرهایی 
است که با فرهنگ ماء با زبان ماء با موزیک و 
روحیه زبان ما آشناست. بنابراین در این باب گویا 
کمی اغراق شده است. 
در مورد جهانی بودن شاملو هم می‌گویم به 
همان اندازه‌ای که نروداء الوآر و... جهانی هستند 
شاملو هم جهانی است. مثلا سرزمین هرز از 
الیوت که به فارسی ترجمه شده چه تأثیری در 
زبان و فرهنگ ما داشته است؟ خود من بعضی از 
شعرهای امسیلی دیکسینسون را به‌فارسی 
برگردانده‌ام. شعرهای او کاملا متأثر از سرودهای 
کلیسایی و پر از اشارات به OLS‏ مقدس است. 
اینها باعث می‌شد که من احساس کنم این ترجمه 
اصلا به درد ما نمی‌خورد و فضای شعر او را به 
فارسی منتقل نمی‌کند. اساسا حال و حالت خود 


من هم با حالت فرد انگلیسی زبانی که به کلیسا 
می‌رود و این سرودها را می‌شنود. فرق می‌کند. 
به خصوص در زمینۀ شعر» هر مملکتی فرهنگ» 
زبان و رتم خود را دارد» هاله‌های معنایی 
کلماتش خاص است و این چیزی غیرقابل 
ترجمه است. اگر هم ترجمه بشود تأثیرش بر کل 
جریان شمر OT‏ مملکت بسیار اندک است. 

0 یعنی به‌نظر شما ترجمه. شعریت شعر را 
از میان می‌برد و به این اعتبار ترجمه شعر اساسا 
غیرممکن است؟ 

9 اساسا در ۹۰ موارد غیرممکن است. 
آنچه می‌ماند احتمالاً تصاویر است؛ تصویرهای 
زیبایی که شاعر به‌دست می‌دهد. لابد شما شعر" 
«سنگ و آفتاب» را خوانده‌اید. تصاویر خوبی در 
ترجمه مانده است. اگر شعر ساختاری داشته 
باشد که به شعر تشکلی بدهد ان هم ممکن است 
دز سراف ا ابا خر فقط اا ع 
غیر از اینها لایه صوتی و موسیقایی هم دارد که 
بسیار مهم است. کلمات شعر هاله‌های معنایی و 
معناهای اضافی هم دارند و از این طریق با هم 
خویشاوندیهایی پیدا می‌کنند که اصلاً در 
لغت‌نامه‌ها ضبط نمی ‌شود. بنا نیست در فرهنگ 
لغت ذیل مدخل کلمات و جزء تعریف آنهاء این 
معانی بیاید. مثلاً در زبان ما کلمه «اسب» یک 
فرهنگ را به‌عنوان پس زمینة خود داراست. مثال 
بهتر و ملمزستر کلمه «سایه» است. این کلمه در 
کشور ما که پسرزمینی آفتابی است بار معنایی 
مثبتی دارد. به‌همین دلیل می‌گویيم «سایه بر سر 
کسی افکندن» و از این تعبیر معنای «محبت 
کردن» را مراد مي‌کنيم. ولی در کشسورهای 
کم‌آفتاب «سایه» اصلاً بار مثبت نمی تواند داشته 
باشد. در چنان جایی «سایه بر سر کسی افکندن» 
محروم کردن او از نور کمیاب آفتاب است. در 
شعر حافظ تمام این هاله‌های معنایی به‌نحو 
عجیبی وجود دارد. حال چگونه می‌شود شعر او 
را ترجمه کردا من معتقدم آخرین شاعری که 
غربیها می‌توانند شعرش را بفهمند ۔اگر هرگز 
بتوانند بفهمند ‏ حافظ است. چون یک فارسی 
oly‏ وقتی شعر حافظ را می‌خواند از ارتباط 
کلمه‌ها و موزیک کلمه‌ها و خویشاوندی آنها کلی 
معنای نانوشته می‌فهمد که تمام اینها در ترجمه 
حذف می‌شود و از دست می‌رود. 

Lfo‏ نوع نگاه (point of view)‏ را نمی‌توان 
در ترجمه حفظ کرد؟ ر 

۵ نوع نگاه یعنی دیدگاهی که شاعر نسبت به 
جهان پیرامون خودش اتخاذ می‌کند. آری دیدگاه 
تسا حدی محفوظ می‌ماند ولی دیدگاه خیلی 
کلی‌تر از آن است که تشخص شعر را حفظ بکند. 
مسلماً مهمترین چیزی که در شعر poles‏ تغییر 
کرد» دیدگاه بود. این کاری بود که نیما کرد و باعث 
شد شعر وحدت پیدا AS‏ بخصوص در غزلهای 
شاعران هندی این وحدت بەچشم نمی خورد. در 


یک غزل مضامین متناقض در کارند و شاعر 
دیدگاه ندارد. فقط مضمون سر هم کرده. در شعر 
نو بود که این قضیه جدی گرفته شد و شاعر 
به‌عنوان انسانی تلقی شد که باعاطفه به جهان 
نگاه می‌کند و سعی می‌کند احساسات فردی‌اش 
را منتقل AS‏ در اغلب شعرهای شاملو هم این 
مسأله کاملاً مشھود بود. 

٥‏ سوال بعدی به یک تقسیم‌بندی در باب 
شعر مربوط می شود که جنابعالی هم پیشتر در 
کتاب سعدی به آن پرداخته‌اید. مطابق این 
تقسیم‌بندی شعر را می‌توانیم به شعر تصویری 
و شع رگفتاری تقسیم کنیم. در شعر تصویری 

بیشتر با تصاویری سروکار داریم که tl‏ حتی 
در Bag,‏ هم اثری و ردی از ol‏ تصاویر باقی 
بماند. ولی در شعر گفتاری آنچه 
مواجهذ هنرمندانه شاعر با زبان است؛ آنچه 
مهم است کلمه و شگردهای کلامی است. شما 
شاملو را د رکدام یک از این دوگونه شعر موفقتر 
می‌دانند؟ . 

۵ مسلما من شاملر را شاعری تصریری 
می‌دانم. تصویر در آثار شاملو برجسته استمٍ 
حتی جاهایی که جملاتش ساده است. مثلا 
میگوید (مطلب از این قرار است» ولی بلافاصله 
می‌گوید: چیزی فسردہ است و نمی سوزد /امسال 
/ در سینه / در تنم. و باز بیان تصویری می‌شود. 
سطرهای غیرتصویری هم در شعر شاملو هست 
اما به‌نظر من و با برآوردی که داشتم غلبه با 
تصویر است. کمتر شعری است از او که تصاویر 
زیبا و نابی نداشته باشد. البته در هوای تازه و باغ 
auf‏ شاملو درواقع یک شاعر gl‏ است. شاعر 
به اصطلاح جن‌زده (possessed)‏ است. شاعری 
است که شعر خیلی روان و آرام از او می جوشد و 
سرریز می‌شود. شعرهای بعدی‌اش به اصطلاح 
شعرهای فرهیخته و عالمانه (sophisticated)‏ 
است. این نفاوتی است که بین نمایشنامه‌های 
برناردشاو و شکسپیر می‌گذارند. شکسپیر یک 
نسمایشنامەنویس جن زده و الهامی است؛ در 
صسورتی که نمایشنامه‌های برناردشاو خیلی 
عالمانه» شسته رفته و سنجشگرانه است. این 
ناقدان در واقع می‌خواهند بگویند تفاوت شعر 
قدیم و جدید در همین است و شاید آنهایی که 
گفته‌اند دوران شعر به پایان رسیده به این دلیل 
است که می‌گوبند شاعرهای جن‌زده‌قدیمی که به 
صرافت طبع و دز حالت الهامی شعر می‌گفتند 
دیگر خیلی کم داریم. یعنی ler‏ امروز: جهان 
رایانه‌ای امرون دیگر مجالی برای آن CVE‏ 
شهودی و الهامی نگذاشته. ولی.در همین زمانه 
هم شاعرهایی lay‏ شده‌اند مثل پل سلان و 
تراکل که حالات جن‌زده عجیب و غریبی دارند. 
شاملو در آن دو کتاب همین‌طور است اما بعد از 
سرودن Ol‏ دو OLS‏ حجم شعرهای عالمانه و 
فرهیخته‌ اش بیشتر می‌شود. معذلک در این دوره 


است 


هم اشعاری مثل «فصل دیگر» را هم دارد: 

بی‌انکه دیده بیند 

در باغ 

احساس می توان کر د... 
در اینجا ناگهان دوباره آن روانی و آن جوشندگی 
در شعر شاملو ظاهر می شود و شعر سبلان پیدا 
می‌کند و راحت می‌رود تا آخر. مثلا «هنوز در فکر 
آن کلاغم. .0 یکی از همین شعرهاست ولی مغلا 
شعر «ترانه آبی» که این طور شروع می‌شود 
«قیلولهٌ ناگزیر / در طاق طاقی حوضخانه» به‌نظر 
من یک شعر فرهیخته است و نه جزء شعرهای 
درجه 4 یک شاملو؛ هرچند راجع به آن قلم‌فرسایی 
کرده‌اند و آن را یکی از شاهکارهای شعر فارسی 
دانسته‌اند. به‌هرحال برای نمونه در «دشنه در 
دیس» غلبه با شعرهای فرهیخته است. 

٥‏ پس در این هر دو عرصه شما ایشان را 
موفق می‌دانید؟ 

٭ بله کاملاً سوفق است. مثلاً شعر 
«هملت»اش واقعاً شعر عجیبی است. میگویند 
این شعر او تحت تأثیر پاسترناک سروده شده و 
راست هم می‌گویند. اما این شعر چیز دیگری 
است. این شعرلايههای عجیبی دارد یعنی شاعر 
و هملت و کسی که نقش نقش هملت را در تثاتر بازی 
می‌کند. همه اینها در هم امیخته‌اند و یک مرتبه 
شعر لایه‌های معنایی بسیار زیادی پیدا کرده. لازم 
است راجع به این شعر شرح مفصلی نوشته شود 
تا معلوم شود شاملو چه کار کرده است. این شعر 
بسیار عمیقی است و از همان شعرهای فرهيخته. 
اما خیلی شعر موفقی است. 

O‏ چنان‌که شما بهتر می دانید بخش اندکی از 
شعرهای شاملو در اوزان عروضی سروده شده. 
بعضی وزن نیمایی دارند و بعضی هم شعر 
سپیدند. ارزیایی جنابعالی درباره کیفیت کار او 
در این سه قالب چگونه است؟ 

٭ از آنجا که شاملر ذانا یک شاعر است در 
هر سه عرصه کارهای جالبی دارد. حتی در شعر 
ns‏ هم کارهایی دارد که برسر زبانها افتاده است 
و این خیلی مهم است؛ مثل «برف نو برفنوء 
سلام؛ سلام) که با همه سادگی‌اش ast‏ فشنگی 
ual‏ قصیده‌ای هم دارد که در شکفتن در مه 
چاپ شده است. این قصیدہ را ظاھراً در بیست و 
چهار پنج سالگی سرودہ اما ابیات قوی و زیبایی 
دارد. او این شعر را خطاب به پدرش سروده 
است و در پاسخ به پدر که از او می‌خواهد 
اعتراف نامه‌ای ہنویسد و خود را از زندان برهاند 
می‌گوید: 

من از بلندی ایمان خویۂ 
در این بلند که سیمرغ را بریزد پر. 
چه درد اگر تو به خود می‌زنی به درد انگشست؟ 
چه سجن اگر تو به خود می‌کنی به سجن مقر؟ 
مرا حکایت پیرار و پار پنداری 
زياد رفته که با ما نه خشک بود و نه تر؟ 


یشتن ماندم 


تو هم به پردۂ مایی پدر. مگردان ره 
مکن نوای غریبانه سربه زیر و زبر 
این چند بیت را هم بشنوید: 
چەت اوفتاده؟ که می ترسی‌ار گشایی چشم 
تو رامس آید رویای پر تلالز زر؟ 
چەت اوفتاده؟ که می ترسی ار به خود جنبی 
زعرش شعله در افتی به فرش خاکستر؟ 
به وحشتی که بیفلی ز تخت چوبی خویش 
به خاک ریزدت اححار کاغذین افسر ؟ 
و بعد: 
مرا تو درس فرومایه بودن آموزی 
که توبه‌نامه نویسم به کام دشمن بر؟ 
نجات تن را زنجیر روح خویش کنم 
ز راستی بنشانم فریب رابرتر؟ 
ز صبح تابان برتابم - ای دریغا -روی 
به شام تیرۂ رو در سفر سپازم سر؟ 
قبای دیبه به مسکوک قلب بفروشم 
شرف سرانه دهم وانگهی خرم J‏ خر؟ 
ببینید شعر چقدر قدرت دارد و محکم است. البته 
نمی‌توانیم بگوییم شعرهای شاملو در وزن 
عروضی ‏ به اصطلاح سنتی ‏ از شمرهای مهم 
اوست» بخصوص که بیشتر آنها هم تحت تأثیر 
زبان نیماست. زبان نیما کاملاً در آنها آشکار 
است. اینکه ui‏ نیما در این شعرها دست برده 
دقیقاً نمی دائم ولی از شاملو شنیده شده که نیما 
کارهای اولیه شاملو را ویرايش کرده است. ولی 
شسعرهایی که به وزن نیمایی گفته. یعنی 
مصراعهای کرتاه و بلند از موفق‌ترین کارهای 
شاملوست» شعرهایی, مثل «بر سنگ فرش» و 
«ماهی». شاملو در شعرهای خاص خودش هم 
وزن آهنگینی به نثر داد و به اصطلاح سکه خود را 
ردی ہو سو جو ور 
ندارد. شعرهای او در این دو زمینه بسیار موفق‌تر 
از شعرهایی است که در قالب سنتی سروده و 
اساسا خردش هم نمی‌خواست که در وادی شعر 
قدمایی پیش رود. ۱ 2 
٥‏ نسظرتان دربسارة تساثیر شاملوه 
علی‌الخصوص تاثیر شعر سپید او» بر دیگران 


٭ این بحثی طولانی است. خیلی‌ها زبان 
شاملو را تقلید کرده‌اند و طبعا وقتی که بوی تقلید 
از شعری به مشام برسد Sas‏ کسی به آن اعتنایی 
نمی‌کند و شعر خیلی‌ها در این راہ از دست رفت 
و تلف شد. اما عده دیگری آمدند که گرچه آن 
هوش شاملو را برای وزن و حفظ آهنگ نداشتند 
Jy‏ شعرهای بدون وزنی گفتند که به اعتبار 
جوهر شعری و به اعتبار ساخت و زبان شعرهای 
خوبی است. وقتی شاعر تاثیرگذاری می‌آیده 
عده‌ای تقلید می‌کنند. اغلب شاعران خیلی خوب 
در ابتدا تقلید می‌کنند LS‏ اینکه جود شاملو از 
نیما تقلید کرد. ولی اگر Lily‏ شاعر باشند و جوهر 
کار را داشته باشند طبعا از یک ple‏ زبان 


کیان شماره 0۵۲ ۶۱ 


خودشان را پیدا می‌کنند. مثل فروغ یا اخوان با 
سهراب سپهری. به هر جهت کسانی راههایی 
برای خودشان پیدا کرده‌اند و ارزیابی من این 
نیست که شکستن وزن نیمایی ضرر داشته است. 
گرچه معتقد هستم هميشه شعر باید یک نوع 
موسیقی داشته باشد. 

٥‏ سؤال بعدی در مورد عوالم مقال شعر 
شاملوست. جدا از توانایی هر شاعر در 
بهره‌گیری از صناعات شعری» عالم مقال 
(universe of discourse)‏ شاعران نیز از وجوه 


ممیز ایشان است و چه بسا همین عنصر سیب 
برتری شاعری بر شاعر دیگر شود. فی المٹل 
آنچه شاعر توانایی همچون انوری را در مقامی 
فروتر از مولانا یا سعدی می نشاند همین عالم 
مقال یعنی معانی و مضامینی است که ذهن 
هنرمند را به خود مشغول داشته است» وگرنه 
کر و چیزی کم 

شته باشد. بر این اساس» به نظر شما شاملو 

بیشتر در کدام عوالم مقال سیر می‌کره و این 
جن gn‏ ارو در تع جایگاه او در 


۲ کیان شمارہ ۵۳ 


شعر ایران تا کچ ا موثر بوده است؟ 

6 شاملو در جرانی کتابهايی من مس منتشر کرد مثل 
موب بی یرد 
جو ہووت ہد وت 
توبه از سرودن چنان اشعاری چند تا شع رگفت که 
در قسطعنامه چاپ شده و در دسترس است؛؟ 
ازجمله Uy‏ شکوفه سرخ یک پیراهن»» «سرود 
مردی که خودش را کشته است»» «رود بزرگ» و 
«دو قصیده برای انسان ماه بهمن». شما در اینجا 
می‌بینید که شاملو در واقع خط سیر آینده‌اش را از 
می‌گوید من به اعتبار مسائل اجتماعی و سیاسی 
ادم متعهدی هستم, برای انسان و آزادی او ارزش 
قائلم» برای عشق انسان به انسان ارزش قائلم. 
این مایه‌ها تا آخر عمر با شاملو بود. شاملو یک 
شاعر سیاسی اوم‌انیست آزادیخواه سخالفب 
استبداد و ظلم و ستم بود و ماند. یعنی در واقع او 
شاعری اجتماعی -سیاسی به تمام معناست و به 
همین اعتبار عنوان شاعر ملی برای او بسیار 
مناسب است. به‌نظر من» بعد از سلک! لشعرای 
بهار که شاعر ملی آن دوره بود» شاعر ملی‌ما به 
تحفیو کک عالم قالش کاملا روشن 
شرا aS‏ ہت 
همه حرفهایش را می‌زند. 

٥‏ شعرهای سیاسی -اجتماعی او هم به 
اندازه شعرهای غنایی‌اش موفق بوده؟ 

ab 6‏ بسیار موفق بوده. مقدار زیادی از 
قبول عام پیدا کردن در شنعر و ادبیات در ایسران 
مربوط به مسائل سیاسی است. والا ما شاعری 
مثل بدالله رویایی pach‏ که از لحاظ تکنیک و 
شگرد شاعری بد نبود. اما هیچ‌گاه قبول ple‏ پیدا 
نکرد. به همین دلیل است که شاید در شرایطی که 
E‏ ٰص 0 
بی اعتنا شدەاند دیگر نظیر شاملو پیدا نکنیم. من 
در مقاله‌ای از مقالات شعر و شناخت گفتم که 
نوعی بی‌اعتنایی و سرخوردگی جهانی نسبت به 
شعر سیاسی به وجود آمده است. شاملو آخرین 
شاعری بود که می‌توانست عنوان شاعر ملی راء 
به اعتبار قبول ple‏ پیداکردن: بگیرد. این مقبولیت 
مدنا تاشن از دغدغه او نسبت به سیاست و 
اجتماع بود. شاعرانی امثال شاملو بعد از ۲۸ 
مرداد درباره شکست سیاسی بسیار صحبت 


. کردند. شاملو و اخوان اصلاً شاغران شکست 


بودند» در واقع اغلب شعر آنها یادبود یا نوحه‌ای 
برای شکست بود. یا در زمان شاه که جریانهای 
چریکی پیدا شدء شاملو راجع به آنها بسیار شعر 
سرود. بعد از انقلاب هم چیزهایی را که از لحاظ 
سیاسی نمی پسندید موضوع صحبت و انتقاد 
قرار می داد و تا زنده بود در همین مسیر پیش 
رفت. بنابراین mle‏ مقالش کاملاً روشن و توفیق 


او در شعر سیاسی به نظر من کاملاً بدیهی است. 
٥‏ جنابعالی درباره اشعار obs‏ عاشقانه و 
اشنعار سیاسی -اجتماعی شاملو صحبت S‏ ید. 
اما نظر شما درباره درون مایه فلسفی اشعار 
شاملو چیست؟ آیا اساسا مایه‌های فلسفی در 
شعر او به نحو بارز موجود است یا خیر؟ 

@ نمی‌توانیم بگوییم شاملو شاعر فلسفی 
است. OF‏ انديشه فلسفی که در شعر مولوی و 
حافظ می‌بینیم و انسجامی که در دیدگاه فلسفی و 
عرفانی موجود است. در شعر شاملو نیست و این 
شاید یکی از معایب شعر معاصر ما باشد. البته 
آشکار است که مقصودم از شعر فلسفی؛ فلسفة 
منظوم نیست والا به این معنای اخیر منظومه 
ملاهادی سبزواری را داریم که تمام آن نظم است 
و شعر نیست. باری شاملو شاعری با انديشه 
عمیق فلسفی نیست؛ فلسفه‌ای که آن را در 
شعرش به‌طور سیستماتیک و مدام دنبال کند. 
البته شاملو شعرهایی دارد که می‌شود از آنها 
برداشتهای فلسفی کرد. مثل شعر «هنوز در فکر 
ان کلاغم...) که داریوش اشسوری از ان یک 
برداشت فلسفی کرد اما شاملو از این برداشت 
آن‌چنان به خشم آمد که با جملاتی که آشوری را 
ازرده کرد از او انتقاد کرد. شاملو درباره این شعر 
در یادداشتی می‌نویسد: «اين شعر به سبب اضافه 
«دره‌های یوش) در ذهین پاره‌ای منتقدان این 
توهم ساده انگارانه را ایجاد کرد که سرودی است 
در ستایش نیما. یادداشت را برای زدودن این 
برداشت نادرست خنده‌آور می‌نویسم.) 

من مقاله اشوری را خوانده‌ام. او می خواست 
از این شعر یک مفهوم فلسفی بیرون بکشد. والا 
اگر شعری در ستایش نیما باشد. چه مفهرم 
فلسفی ای می تواند داشته باشد. و انصافاً آن تعبیر 
را می‌شد از OF‏ شعر بیرون آورد. اما شاملو با آن 
هم مخالفت کرد. می‌شود از ببعضی شعرهایٍ 
شاملو برداشت فلسفی کرد اما گمان نمی‌کنم اولا 
و بالذات منظور شاملو انديشه فلسفی بوده چون 
اصولا او در عالم دیگری سیر می‌کرد. 

٥‏ ممکن است دربار؛ مفھوم «انديشة 
شاعرانه» توضیح بیشتری ید هید؟ 

6 بین اینکه بیاییم فلسفه را در قالب وزن و 
قافیه در اوریم با Saal‏ ذات تفکرمان فلسفی 
باشد. تفاوت وجود دارد. بهترین نمونه این گونه 
تفکرات فلسنی مندرج در اشعار خیام است. در 
رباعیات ار چه بسا اصطلاح قلسقی ای دیده. 
نشود اما در آن می‌توان برداشتی عمیقاً ذ 
یافت. یا مثلاً یک شکل بسیار ساده‌تر و از نظر 
من سطحی‌تر: کار سهراب سپهری است. او هم 
بالاخره نگاه فلسفی به به جهان دارد و این م olS‏ 
بدون اینکه شاعر اصطلاحات فلسفی به کار ببرد 
در شعرهایش غلبه دارد. با در شعرهای حافظ 
ابیاتی می‌بینيم که آدم را به فکر فرو می‌برد زیرا 
نوعی توجه به جهان» وجود و سرنوشت آدمی 


است. این فلسفه‌ای است که لباس شعر پوشیدہ 
است» تنها فلسفه‌بافی نیست» شعر فلسفی است» 
اندیشه فلسفی است. نمونه این قبیل شاعران در 
میان شاعران غربی قرن معاصر بسیار است. 
والس استیونس یکی از آنهاست و همین طور 
الیوت. اینها اندیشه‌های فلسفی عمیقی دارند که 
باعث پربار شدن شعرشان می‌شود. والس 
استیونس در ایران شناخته نیست. استیونس از 
شاعران آمریکایی نیمه اول قرن بیستم است و 
معرفی او مجال دیگری می‌خواهد. اما الیوت را 


می‌شناسیم و شعرهای مهم «سرزمین هرز» و 


«چهارکوارتت» او به فارسی ترجمه شده. الیوت 
فلسفه خوانده بود و دکترای فلسفه داشت. اما به 
تشویق ازرا پاوند به شعر پرداخت. در هر صورت 
شعرهای او پر از اندیشه‌های فلسفی است. ابنکه 
خواننده فارسی زبان از ترجمهٌ شعرهای الیوت 
چه می‌فهمد. پرسشی است که پاسخی برای آن 
ندارم. این هم از آن مواردی است که ترجمة شعر 
تأثیری بر شعر مملکت دیگر نداشته است. 

۵ پنابراین» شما معتقد ید که شعر معاصر ما 
به‌دلیل فقدان اندیشه فلسفی د چار ضعف است. 

٭ بله. متأسفانه این ضعف هست. یعنی 
بھترین شساعران مسا در دوره‌ای دچار 
سیاست‌زدگی؛ در دوره‌ای دچار روزمرگی و در 
دوره‌ای دچار حسدیث نفس شده‌اند. شعر 
می تواند حدیث نفس باشد. می‌تواند به فردیت و 
ذهنیت فرد بپردازد اما اگر شاعر در این محدوده 
بماند و خودش را به فضایی که با دیگران مشترک 
می‌شود؛ وصل ASS‏ آن گاه در خودش می‌ماند. 

٥‏ ایا اساساً نگاه فلسفی به جھان را 
می‌توان با نگاه شاعرانه جمع جمع کرد؟ آیا اینها دو 
نوع dg lye‏ متفاوت با عالم بیرون نیست؟ 

٭ به نظر من این دو را کاملا می توان با هم 
جمع کرد. در فلسفه بیشتر جنبه عقلانی را غلبه 
می دھیم؛ در شعر بیشتر جنبه عاطفی را؛ یعنی 
برخورد عاطفی با جهان داریم. اما اگر شعر 
عاطفي صرف th‏ تبدیل به یک‌چیز رومانتیک 
احساساتی کم عمق می‌شود و اگر کاملا عقلانی 
باشد به یک چیز خشک فلسفی تبدیل می‌شود. 
شعر را ترکیب عاطفه و تعقل تعریف می کنند 
یعنی تعقل شدید و عاطفه شدید و گره خوردن 
این دو باهم. اینجاست که شعر متعالی ایجاد 
می‌شود. چون در یک تقسیم‌بندی شعر را به شعر 
خوب و متعالی و شعر متوسط تقسیم می‌کنند. 
شعر متعالی (بزرگ) در واقع شعری است که هم 
عاطنه شدید و هم تعقل شدید دارد. 

0 درست است کے در برخی اشعار با 
اندیشه‌ای فلسفه‌ای روبه‌روییم مثلاً در این 
رباعی خیام: ۱ 

یک قطره اب بود و با دریا شد 
یک ذرۂ خاک و با زمین یکتا شد 
آمد شدن تو اندرین عالم چیست 


آمد مگسی پدید و ناپیدا شد 
یا در این بیت حافظ: 

پر لب بحر فنا متتظریم ای ساقی 

فرصتی دان که ز لب تا به دهان این همه نیست 
اما نمونه‌هایی از شعر متعالی هم داریسم که از 
اندیشه عمیق و فلسفی در آنها خبری نیست. 
مثلاً اشعار حافظ عمدتاً نه به دلیل عمق فلسفی 
بلکه به جهاتی دیگر شعر متعالی بەشمار م یآیند 
یا می‌توان به این سطرهای زیباء تصویری: 
خو شآهنگ اما غیرفلسفی شاملو اشاره کرد: 

با سُمْضربة رقصان اسبش می‌گذرد 
از کوچۀ سرپوشیده 

سواری» 

بر تسمه‌بند قرابینش 

برق هر سکه 

تارمث 

بالای خرمنی 

در شب بی نسیم 

در شب ايلاتي عشقی 

٭ aL‏ > کاملاً درست است. مثلاً در | ین شعر 

از حافظ: 

شاه ترکان سخن مدعیان می‌شنود 

شرمی از مظلمه خون سیاووشش باد . 
انديشة فلسفی عمیقی موجود نیست. ممکن 
است اندیشه‌ای سیاسی در کار باشد. اهمیت این 
شعر در واقع به of‏ هاله‌های معنایی کلمات و آن 
زنجیره اساطیری است؛ آن زنگی که روایت و 
داستان در ذهن ایجاد می‌کند و همان چیزی که 
غیرقابل ترجمه است. این هم یکی از آن 
شعرهایی است که غیرقابل ترجمه است. یعنی آن 
لذتی که ما از موسیقی شعر و اشاره‌های داستانی 
و زیبایی فضا می‌بریم» قابل انتقال به زبان دیگر 
نیست. لزوماً نبأید شعر یک چیز فلسفی باشد تا 
ما از آن لذت ببریم. در شعرهای شاملو شعری 
است که من قبلا به al‏ اشاره کردم یعنی شعر 
«باران»: 

آن گا بانوی پر غرور عشق خود را ديدم 

در آستانه پرنیلوفر 

که به آسمان بارانی می اندیشید 

در این شعر تمام زیبایی تصویر و تصویرگری 
موجود است. یک شعر غنایی محض و ناب که 
بسیار Gob‏ دارد و نمی‌توانیم معنای خاصی به آن 
نسبت بدهیم. و البته شعر فلسفی هم نیست. 

٥‏ پس ما از یک طرف اشعاری داریم که 
اشعار متعالی تلقی می شوندہ اما از اند یشه‌های 
عمیقء از جمله اندیشه‌های فلسفی, در آنها 
خبری نیست. و از طرف دیگر اشعاری داری م که 
انديشه عمیق د رآنها حاضر است. اما این 
اشعار به‌لحاظ شعری متعالی نیستند. مولانا 
ممکن است در مثنوی همواره شعر برجسته 
نسروده باشد اما پیوسته اندیشه‌های عمیقی را 
درباره انسان» جهان و خدا عرضه مي‌کند. 


بنابراین» این حکم که شعر متعالی فقط وقتی 
متولد می شود که انديشة عمیق و عاطفه عمیق 
در هم پيامیزند. از دو طرف موارد نقض دارد. 
البته یک گونه از اشعار متعالی» اشعاری هستند 
که در آنها انديشه عمیق و عاطفه عمیق درهم 
آمیخته‌اند اما ظاهراً همه, با حتی اکش 
شعرهای متعالی چنین خصیصه‌ای ندارند. 

۵ شعر وقتی نوشته می شود مثل یک شئ 
است. در فلسفه درباره شناخت شرع (00[601) 
بحثهای جالبی داري 
برای شناخت شئ mals‏ اق و اقسام نظریه‌ها 
وجود دارد. در فلسفه آنالیتیک گفته می‌ شود شئ 
را از طریق داده‌های حواس می شناسیم. در 
پدیدارشناسی میگوییم مسأله داده‌های حواس 
ٹنیستہ دهن خودش فعال است. شعر هم 
همین طور است؛ بعنی وقتی بەوجود می‌آید» مثل 
تک شی Goats‏ امت در طول زمان ازات 
شئ تعبیرهای مختلفی شود و حتی شناخت ما 
نسبت به ان متحول شود. شعری را که ما امروز 
عاطفی محض می‌دانيم. چه بساعده‌ای معانی 
فلسفی از آن استخراح کنند. آنچه مسلم است اگر 
انديشه عمیق و عاطفه عمیق بود. شعر تعالی 
است. اما اینکه در هر شعر متعالی اندیشه و 
عاطفه عمیق موجود باشد. می‌توانیم بگوییم 
از ان طرف انديشه 
عمیق را هم به اندیشۀ فلسفی محدود نکنیم.در 
این صررت. کسی که راجع به روابط انسانی 
حرف می‌زند» ممکن است حرفش فلسفی 
نباشد. اما اندیشة عمیقی در کار باشد. با کسانی 
که تصویر محض می‌دهند و تفسیر آن را به اختبار 
خودتان می‌گذارند. مثل همین شعر شاملو: 

شب باگلوی خونین 

خوانده است 

دیرگاه : 
دریا نشسته سرد 

یک شاخه درسیاهی جنگل به سوی نور 


یم. در باب اینکه چه uth‏ 


استثناهایی وجود دارد. 3 


این شعر را هر طور دلتان بخواهد, می‌توانید تعبیر 
کنید. یعنی اگر تصویر تصویر موفق و دقیقی بود. 
خودبه خود یک اندیشه‌ای را هم با خودش بیدار 
می‌کند. مصراعی از پل الوآر سالها قبل ترجمه 
شده که من هنوزگاهی اوقات در ذهنم آن را تکرار 
می‌کنم: 
زخمی بر او بزن 
عمیق‌تر از انزوا 
۹۳ اج تشه خی 
بدانیم اما تصویر به اندازه‌ای قوی و غنی است که 
اندیشه‌ای بسیار ظریف با ان منتقل می‌شود. 
٥‏ یک کشف انسان‌شناسانه مهم است. 
٭ بله. یک کشف انسان‌شناسانه مهم در 


روابط انسانی است. اما اینکه این اندیشه» فلسفی 


است یا نه بستگی به این دارد که ما چه چیزی را 


کیان شماره ۵۳ 9 ۶۳ 


eax 


فلسفه بدانیم. در شعرهای شاملو این گونه 
O‏ شاعر بزرگ, انسان عميق نخبەای است 
که به جهان پیرامون خود رویکرد خاصی دارد و 


کشنهای مهم می‌کند. منتها آین کشفها از سنخ 
om gl‏ پت 
ara‏ ی 

رف زاف و ابزار a‏ ےت 
مقتضیات دیگری دارد. بگذارید مثالی بزنم. 


ییتس شاعر بلندآوازهٗ ایرلندی شعری داردٴ 


باعنوان «Second Coming)‏ پیتس دراین شعر 
صحبت از زاده شدن هیولایی می‌کند که مشخصه 
آخرالزمان است. بصیرت شاعرانه‌ای که شاعر در 
این شعر OLE‏ می دهد و پیش‌بینی‌هایی که می‌کند 
شگفت‌انگیز است. این بصیرت دورپروازترین 
اآنسدیشە‌ھای سسیاسی ۔ اجستماعی را پشت 
سرمی‌گذارد و سطرهایی از آن معروف شدہ و سر 
زبانها افتاده. از انجمله این سطرها که وضع 
مردم زمان را تصویر می‌کند: 

بهترین مر دمان همه ایمان خود را از دست داده‌اند 

و بدترین پر از شور شدید هستند ۱ 

شعری است کوتاه اما اندیشه‌ای بلند در ان 
خفته است. 

0 در کارنامه بلندبالای شاعری شاملو 
دوره‌های مختلفی را می توان تشخیص داد. 
دربارهُ هر یک از این ادوار منقدان آرایی ابراز 
داشته‌اند. از میان این ادوار شاید کمترین بحث 


۴ @ کیان شماره ۵۲ 


راجع به شعرهایی صورت گرفته باشد که شاملو ` 


پس از انسقلاب سسرودہ است . مسمکن است 
نظرتان را دربارۂ اهمیت اشعار این دوران 
شاملو بیان کنید. 

٭ این سوال جالبی است. جواب کافی دادن 
به این سڑال برای من وقتی ممکن است که تمام 
شعرھایی را که شاملو بعد از انقلاب سرودہ 
خوانده باشم در حالی که چنین منجموعه‌ای 
موجود نیست. علتش هم این است که - چنانکه 
شنیدم - او مقدار زیادی شعر چاپ نشده دارد. 
متاسفانه بعد از انقلاب من شاملو را به جز 
یکی‌دو بار آن هم در جلسه‌های رسمی یا مهمانی 
ندیده‌ام. یعنی فرصت نشد که پیش شاملو بروم و 
خواهش کنم مقداری شعر برایم بخواند. 

اما می خواھم خاطره‌ای را برایتان بگویم که 
بسیار با معناست. در زمان انقلاب من در انگلیس 
دانشجو بودم و همانوقت شاملو به لندن آمده 
بود و نشریه‌ای به نام ایرانشهر منتشر میکرد که 
این نشربه مربوط به مسائل روز و طبعا انقلاب 
ایران بود. تنها دوره‌ای که با شاملو حشر و نشر 
دوسه هفته‌ای داشتم, همین دوره بود. منتظر 
بودم ببینم برای انقلاب که هنوز پیروز نشده بود و 
به پایان نرسیده بود» چه شعری می‌گوید. شاملو 
در آن دوره سکوت کرد و البته من با مخالفتهای 
شدید او با حکومت شاه آشنا بودم. مخالفتهای 


او اشتی‌ناپذیر بود و این معنا در شعرھایش هم 


هست. بنابراین انتظار بیجایی نبود که او شعری 
در این مقوله بگوید. اما نه تنها شعری نگفت» 
بلکه شعری هم که گنت (بچه‌های اعماق) - در 
دفتر ترانه‌های کوچک غربت -به نسبت شعرهای 
دیگرش شعر سستی بود و اصلاً مناسب با چنان 
انقلاب و چنان جنبش همه‌جانبه‌ای نبود. بعد او 
به ایران آمد. جالب توجه است که اولین شعر 
موفق شاملو وقتی سروده شد که شرایط از نظر 
شاملو به همان شرایط پیش از انقلاب برگشت. 
یعنی او دوباره شد شاعر فضایی که در آن فضا 
آزادی به خطر افتاده بود. این خیلی عجیب است. 
من در شعر و شناخت خاطره‌ای را از قول اخوان 
نقل کردم. اخوان می‌گوید بعد از ۲۸ مرداد پیش 
نیما رفتم. او گنت راحت شدیم. دوباره فضا 
عوض شد و ما می توائیم شعرهای سمبلیک و 
کنایی بگوییم. این چیز عجیبی را نشان می‌دهد و 
آن اینکه شاعری که در فضای خاص شعر گفته 
باشد و زبان و ابزار بیان آن فضا را پیدا کرده 
باشد» اگر وارد یک فضای موقتاً باز شود دچار 
مشکل می شود و نمی‌تواند متناسب با آن فضا 
شعر بگوید» زیرا ذهنش بنا به عادت آن‌طور 
پرورش یافته. یک شاعر اروپایی که فضاهای آزاد 
را تجربه کرده» طبعاً شعرش صراحت دارد واز 
رازگویی و لغزگویی بی نیاز است. اما شاملو وقتی 
پیش از انقلاب فضا عوض شد. ابزار بیانی فضای 
دید را نداشت تا اینکه آن تندرویها و 


سخت‌گیریهای بعد از انقلاب شروع شد. آن وقت 
نوشت: 

دهانت رامی‌بویند 

مبادا که گفته باشی دوسنت می‌دارم 

دلت را می‌بویند 

روزگار فریبی‌ست. نازنین 
که بلافي‌صله هم سر زبانها افتاد. بعدها هم شعر 
شاملو در همان خط پیش رفت. بعنی شعر بعد از 
انقلاب شاملو دوباره از bled‏ موضوع و تم 
سمبل‌ها و تکنیک‌ها رجعتی به قبل از انقلاب کرد. 
اما این حرف را با قید احتیاط می‌زنم چون تمام 


" شعرهایش در اختیار من نیست. 


0 آقای موحد اگر بخواهید از میان مجموع 
اشعار شاملو یکی دو تا را ذک زکنید که تأثیر 
عمیقی روی شما گذاشته به کداسها اشاره 
می‌کنید؟ 

9 بیش از یکی» دوتاست. اما شعری که من 
به آن رشک می‌برم» شعر «ماهی» است. این 


شعری نیست که هر کسی نتواند بگوید. 


٥‏ چه چیزی در این شع رآن را منحصر به 
فرد می‌کند؟ 
٭ از لایڈڈ صرتی گرفته تا لابه معنابی تا 
تصویرهای زیباء گره خوردن و انسجام تصاویں 
clad‏ شاد و ملتهب و بدون ندبه و شکایت» 
حالت روشن» ساختار منسجم؛ قافیەھای طبیعی؛ 
روانی و سیّلانی که شعر دارد؟ Wal‏ شعر عجیبی 
است. مثل اینکه بازآفرینی ماهی در زبان است. 
شعر «هملت» او را هم خیلی دوست دارم؛ به 
اعتبار شگردهایی که در آن زده و سیلانی که دارد. 
یا شعر «هنوز در فکر آن کلاغم...» که شعر بسیار 
جالبی است. از شعر «باران» بسیار خوشم می اید. 
شاملو سی چهل شعر خوب و ماندگار دارد و این 
oe‏ 
0 به‌عنوان حسن ختام» آیا ممکن است 
مرئیه‌ای را که برای شاملو سروده‌اید» برایمان 
بخوانید؟ 
© همسایه تو بودیم و زیر سایه تو بودیم 
برادر بزرگ 
همیشه می دیدمت در مهتابی 
خم شده به کوچه تاریک: 
دآء من حرام شدم» 
نه» حرام نشدی 
حرامیان هم این را می‌دانند 
کلام تا بدانجا پرواز کرد 
که آرش تو پروازش داد 
و اکنون 
آرام خفته‌ای 
در مصراعی کوتاه 
به بلندای ابدیت 
٥‏ از حضورتان درایسن گنبفت وگو 
سپاسگزاریم." 
e‏ 


ig 


میاء موحد دارای دکترای فلسفه از یونیورسیتی کالج لندن؛ مدرس فلسفةً تحلیلی و منطق جدید در دانشگاههای ایران و le‏ کتاب گرانقدر درآمدی به 


نطق جدید است . 


مقالات فلسفی - نظری موحد دربارہٴ شعر و نیز نوشته‌هایش در عرصه نقد شعر در کتاب شعر و شناخت به چاپ رسیده است» نیز تألیف کتاب 
سعدی و ترجمه مشترک کتاب مهم نظریه ادبیات (نوشته آوستن وارن و رنه ولک) از دیگ رکارهای اوست. ضیاء موحد دارای دو دفتر شعر نیز هست: آبهای 


مرده مروارید و غرابهای سفید. 


نیایش دوم 
خدایا 

آسان بودن دشوار است 
آسانم کن 


خداوندا 
م تو بودن دشوار است YJ‏ 


بارانم کن 


گا < کے مم 
هر شب کتابخانة من باز است 
و شاعران و متطق‌دانان 
با یکدیگر در آنجا بحث می‌کنند 
وقتی که کار بالا می‌گیرد 
ee‏ 
دست یکی از انان را می‌گیرم 
و از کتابخانه به بیرون پرتابش می‌کنم 
آن گاه 

تا سپیده دمان با هم 
در کوچه‌های شهر قدم مي‌زنيم 
گل می‌گوییم 
و 
گل می‌شنویم. 


۸۷۸۸ 


عصر 


چه عصری 


تقدیر هم قلم نتواند زد 


سا ای خالی 
الفبایی بی‌حروف 
Ui‏ دوباره خواهد آمد؟. 


طلوع 
خروس 
ستاره‌ها را دانه.دائه tase yy‏ 


در حت توت 


میان گنجشکان گم بود 
کلاغ 


در آشیانه از نتهای کاج 
به احتیاط تکانی خورد 
و بر فراز سر شهر خفته بال کشید 


سپیده سر زد ۳ 
نسیمی از اعماق جهان وزید. 2۳ 
اسمان شب 

بر سکوی تاریک نشسته‌ام 
چون کودکی که اسباب بازیهایش را گم کرده است 
بر سکوی تاریک نشسته‌ام 
دیگر ۱ 

Ol els 3 

که واژه‌های خود را 

ازاین سیاه سرد gly‏ یزند 


کیان شماره ۵۳ 9 ۶۵ 


yen 


سرانجام احمد شاملو, اشارت دربان منتظر را 
گردن نهاد و از استانه در کوتاه بی‌کوبه درگذشت ۱ 
پس از این دیگر کسی منتظر شعر تازه‌ای از او 


تا همیشه ورق خواهد خورد. حاصل عمر هفتاد و 
پنج ساله او حاصلی درخشان است. داستان؛ 
نمایشنامه, مقاله» ترجمه شعر و داستان» کار 
بزرگ او فرهنگ کوچه و بالاخره شعر که بر تارک 
آثار متعدد و متنوع او می درخشد میراث ادبی و 
فرهنگی قابل توجهی است که بی‌تردید بر SLE‏ 
فرهنگی و ادبی ما افزوده است. نقد و بررسی این 
میراث فرصتی در خور می‌خواهد که بازماندگان 
و آیندگان به آن خواهند پرداخت. 

جهان شعر شاملو بازتاب شیوه زیست او در 
جهان است و او تأثرات این شیوه زیست را با 
همه شوروشر و تنوعی که در پرورش نگرش و 
حساسیتهای عاطفی و زیبایی شداختی از داشت» 
بیش از همه در گستره شعرش پدیدار ساخت. 

او جهان را آنقدر که با معیارهای غربی 
محک می‌زد و می‌زیست. با معیارهای ایرانی و 
سنتی نه محک می‌زد و نه می‌زیست اما چون 
خاورشناسی تیزنظر» فرهنگ و سنت ایرانی را 
نیک می‌شناخت. پیوند او با سنت و فرهنگ ملی 
پیوندی صوری و تحقیقی بود و با فرهنگ غرب 
پیوند معنایی و تجربی. شعر او محل تلاقی و 


تقی پورنامداریان 


آمیزش این دو پیوند بود. زبان شعر او نیز چهره‌ای 
سخت سنتی و ایرانی و شیوه بیان و محتوایی 
سنت‌گریز داشت. دادوستد میان این زبان و آن 
جهان سبب تعادلی ظریف و بیگانه شنا در شعر 
او گشت و وجهه‌ای مشخص به آن بخشید. 

ظرافت طبع و باریک‌بینی‌های تجددگرای 
حاصل از این نگاه دوگانه به غرب و به سنت او را 
در طیف کشف قلمروهای تازه در هنر شاعری و 
حساسیت فوق‌العاده در تمییز حد زیبایی و 
ابتذال قرار داد. به همین سبب هم بود که هنوز 
نیما زنده بود که او موفق شد اساس تجددی 
دیگر را در شعر فارسی بنا نهد و به‌تدریج با 
توانایی و استعداد خود آن را به چنان کمالی 
برساند که مجال تجربه‌های نو را در قلمرو آن 
به‌شدت تنگ کند. حذف وزن عروضی و وزن 
آزاد نیمایی دست شاملو را باز گذاشت تا هر نوع 
زیبایی را که ذوق او در زبان و تصویر و آهنگ و 
ساختمان شعر اصیل تشخیص می‌داد. به اسانی 
و بی‌مزاحمت وزن به کار بندد. ۱ 

رعایت جنبه موسیقایی شعر در حیطه وزن 
عسروضی و نسظام قافیه‌بندی شعر کلاسیک 
بی‌تردید اگرچه خود عنصری زیبایی آفرین بود 
اما امکان ایجاد بسیاری از زیباییهای تازه و 
دلخواہ را در چارچوب نه‌چندان فراخ وزن و 
قافیه, محدود و با غیرممکن می‌ساخت. حفظ 


2 


و 


تساوی وزنی مصراعها و تکرار منظم قافيه هر 
ابداع و ابتکاری را یا بر نمی تافت و یا با تغییر و 
جرح و تعدیل می‌پذیرفت. عدم تساوی طول 
وزنی مصراعها و رهایی از نظام قافیه‌بندی شعر 
کلاسیک» در شعر نیمایی مجال ظهور زیباییهای 
تسازه رزاگسیٹرٹن داد. حذف وزن نیمایی 
می‌توانست آخرین حصارهای محدودیت را نیز 
از Ole‏ بردارد. پیداست که این کار به قیمت از 
دست دادن برجسته‌ترین و محسوس‌ترین وجه 
شمایز شعر از نٹر تمام می‌شد که با ذهن 
شعرخوانان انس و الفتی تاریخی و دیرینه داشت. 
نگاه انکارآمیز و سطحی شاملو به جلوه‌های 
سنت» جسارت او را در دست زدن به این کار 
تقویت کرد. خطر کردنی از این دست البته 
مستلزم استقبال عواقب مترتب بر آن, ازجمله 
تحمل تسمسخر مستمر و چه‌بسا عدم قبول 
همیشگی سخن او در مقام شعر نیز می‌شد. زمینه 
ذهنی ان جسارت و شجاعت و استقبال از ان 
عواقب در شاملو جمع بود. خطر کرد و شعر 
سفید گفت؛ ابتدا با احتیاط و در کناز شعرهای 
نیمایی» و بعد بی‌پروا و فارغ از احتیاط. حذف 
وزن. محسوسترین عنصر زیبایی پذیرفته و معتاد 
را که حتی تنها با رعایت آن می‌شد در جرگه 
شاعران قرار گرفت. از شعر گرفت؛ اما در 
امکانات متنوع زیبایبهایی را که ذهنها به آن 


عادت نداشت به روی شعر گشود. این امکانات را 
ذهن و ذوق پرورده شاملر از هوای تازه به بعد 
بسه‌تدریج بساموفقیت آزمود تا آنجا که 
عادت‌ستیزیهای او را که ابتدا به تمسخر گرفتند, 
بعد تحمل کردند و سرانجام بسیاری به‌رغبت 
پذیرفتند. 

با شعر سفید مجالی گسترده پیدا شد تا 
شاملو هرآنچه را با فقدان وزن در شعر از دست 
رفته بود به حیل گوناگون تدارک ببیند. او زبان 
کهن نظم و نثر را به تدریج بهتر شناخت و از طریق 
باستانگرایی زبانی در حوزه واژگان و صرف و 
نسحو آشس‌نایی‌زدایسی زب‌انی را جانشین 
آشنایی‌زدایی آسیب‌دیده از فقدان وزن ساخت و 
میان Obj‏ شعرش با زبان نثر متداول فاصله‌ای 
محسوس و ملموس ایجاد کرد. با استفاده از 
هماهنگی صامتها 3 مسصوتهاه تکرار کلمات در 
ابتدا و آخر مصراعهاء قافیه‌بندیهای گهگاه که 
اقتضای آهنگ طبیعی کلام بود» و دقت در تألیف 
کلمات» نوعی هماهنگی مبتنی بر ذوق» حس 
کردنی اما قاعده‌ناپذیر و انعطاف پذیر راء بر شعر 
حاکم کرد و آن را جانشین وزن عروضی و نیفایی 
ساخت. با شیوه‌ای که شاملو در کتابت شعر 
اختیار کرد هم این موسیقی را ملموستر کرد؛ و 
هم زیباییهای حاصل از نشانه‌های,دیداری را 
گسترش داد. علاوه بر همه اینها موفق شد 
زیباییهای حاصل از تنوع شیوه‌های بیانی را 
چندان که ذوق و بینش هنری او رخصت می داد 
رها از اقتدار مقررات تجربه کند. درونمایه شعر 
زیر را شاید بتوان در وزن عروضی با نیمابی نیز 
به‌گونه‌هایی زیبا بیان کرد؛ اما بی تردید آن 
زیباییھاء از گونة زیبایی این شیوه بیان که فقط 
به‌صورت زیر حس‌کردنی است. نخواهد بود. 


سال بد 

سال باد 

سال اشک 

سال شک 

سال روزهای دراز و استفامتهای کم 
سالی که غرور گدایی کرو" 


حذف وزن نه‌تنها مجال کشف زیباییها و 
ظرافتهایی طرفه و عادت‌ستیز از این دست را 
برای شاملو فراختر کرد, بلکه حفظ جو عاطفی 
حادثه ذهنی را در جریان نوشتن شعر که با 
شکستن وزن عروضی در شعر نیما آسان‌تر و 
طبیعی تر شده بود» در شعر سفید آسان‌تر و 
طبیعی تر ساخت. نیما به کمک واژگان محلی و 
عامیانه. و تحمیل پار معنایی نمادین و تازه سر 
کلمات, و حتی درهم ریختن افراط آمیز نحو 
زبان» سعی کرد موانعی را که حتی با شکستن وزن 
عروضی, Cole,‏ مایه‌های وزنی و نظام افاعیل 
عروضی در برابر این جریان طبیعی ایجاد می‌کرد. 
از میان بردارد. او این کار را سرانجام به قیمت 
ویران کردن خصوصیات صرفی و نحوی زبان و 


حتی گاهی ترکیبات خارج از قاعده, تا حد زیادی 
به انجام رساند. شاملو نقاط ضعف و قوت کاری 
راکه نیما سروسامان داد خوب می شناخت و من 
تردید ندارم که در ته دل تمسخر شعر نیما را ا 
جانب مخالفان که غالبا زبان شعر نیما بهاذ 
بەدست آنان می داد چندان هم بیراه نمی‌دانست؛ 
از همین‌روی بود که نمادگرایی اجتماعی شعر نیما 
را پذیرفت. استفاده از واژگان محلی را نیز قبول 
کرد اما هیچ‌گاه درهم ریسختن افراط آمیز 
Cle pa‏ صرفی و نحوی زبان و کاربرد 
ترکیبات و عبارات خارج از قاعده را نپذیرفت و 
برای پرهیز از آن علت آن راء که همان رعایت و 
حفظ مایه وزنی و افاعیل عروضی بود از شعر 
خود حذف کرد. از این طریق او توانست هم 
فضای عاطفی و جریان طبیعی بیان را که مقدم بر 
ظهور شکل نهایی شعر بود حفظ dS‏ و هم گرفتار 
هرج و مرج زبانی نیما نشود. اگر نیما برای حفظ 
Ob‏ و صمیمیت عاطفی سلامت زبان را 
به‌ خصوص در تجارب اولیه شعر آزاد نادیده 
گرفت. شاملو برای حفظ این جریان و صمیمیت 
عاطفی در عین رعایت سلامت زبان وزن را کنار 
گذاشت. توجیه علاقه‌مندان شعر نیما و نیز 
اشاره‌های خود او در اختیار زبانی آشفته و بیمار 
به بهانه آشنایی‌زدایی؛ توجیهی قانع‌کننده نبود. 
تقلیل این آشفتگیها در شعرهای آخر نیما همراه با 
تکامل تجربه‌های او و عدم تقلید یاران و 
شاگردان او از آن زبان» خود حجت موجهی در 
بطلان آن توجیهات یا حداقل پذیرفتنی نبودن آن 
بو د. 

آنچه در شعر شاملو به خصوص شعرهای 
بسی‌وزن و به قول خودش سفید. چشمگیر 
می‌نماید, زبان» تصویره و شگردهای متنوع 
جمال‌شناختی صوری است و آنچه پنهان است و 
نمی نماید اما ارجمند است؛ وحدت ساختمان 
باطنی حاصل از انسجام پاره‌ها و اجزا و عناصر 


به این همه را حذف وزن و زبانِ شاعرانة مرهون , و 
۳ 


این عذف تضمین کرد. 


از pole‏ شعر؛ oly‏ خیال» موسیقی کلمات. ° 


نکته‌های بلاغی و ساختارهای صوری و باطنی؛ و 
حنی طرح تجربه‌های بدیع و غیرعادی, تشخصی 
نداشته باشد, دیگر فرقی نمی‌کند که نام آن را ما 
شعر بگذاریم یا نشر. وقتی وزن» چه وزن عروضی 
و چه وزن نیمایی را از سخن حذف کنیېم اگر این 
حذف در امکانات تازه‌ای را از هر نوع بر متا 
نگشاید, چه علت و منطق موجهی لزوم حذف 
وزن را موجه می‌نماید؟ 

شاملو بی منطقی حذف وزن را در صورت 
فرو نهادن هر تشخص و ابتکاری در سخن که 
حذف وزن امکان تحقق آن را هموارتر کند, 


می دانست و آنجا که تجربه چندان تازه نبود که 
امکان ایجاد تشخص را تضمین کند. وزن را حتی 
در کتابهای اخیرش به کار می‌گرفت تا مرز میان 
شعر و نثر همواره Caley‏ شود. همین هرشیاری و 
دانایی بود که شعر او را فرسنگها از شعر شاعر 
نمایان منشورگوی امروزی جدا می‌کند. در WES‏ 
مدای بی‌صله. در شعر «مختومقلی» که زمینه 
معنایی 3 عاطفی کلام مجال ابتکار و slew!‏ 
تشخص را در هیچ‌یک از polis‏ شعر رخنصت 
نمی‌دهد. او وزن و زبانی متناسب با حال و هوای 
معنی و سخن برگزیده است؛ تا مرز hee‏ شعر و 
نثر حفظ شود؛ 

پاشو 

برو Sol‏ چه پائینی 

خانه‌ای هست که سکو دارد 

پیرمردی لاغر می‌بینی 

روی سکوي دم خانه نشسته است 

باقبای S45‏ گلناری..." 

ھمچنین در شعر «سحر به بانگ زحمت و 

جنون», آنچه به سخن تہ تشخص بخشیده است؛ 
وزن مناسب با زمینه تجربه است» و حذف آن 
مشروط به حفظ سرشت و حال و هوای تجربة 
gable‏ سخن را از قلمرو شعر دور می‌کند: 

سحر به بانگ زحمت و جنون 

ز خواب چشم باز می‌کنم 

کنار تخت چاشت حاضر است 

-بیات وهن و مغز خر - 

به عادت همیشه دست سلوی آن دراز می‌کنم. 


اج 


تمام روز را پکر 

به کار هضم چاشتی چنین غروب می‌کنم 

شب از شگفت این که فکر 

باز 

روشن است : 

به کور چشمي حسود لمس چوب می‌کنم. 
تشخص شعر را در یک یا چند عنصر دیگر تدارک 
می بیند: و وجود وزن زیبایی عریان و نابش را 
مه‌آلود و تیرہ می‌کند: دیگر وزن همان بهتر که 
جای یں وس وہ 
ae‏ رت کت صورتی 
که گفته آمده است؛ قابل گفتن باشد» حتی با گر 
ظرافت تجربه و احساس را در آنها ندیده بگیریم: 

8ھ می دانستند دندان برای تبسم نیز همست و 

تنها 

بر در یدند 

چند دریا اشک می‌باید 

تا در oly‏ اردو اردو مرده بگرییم؟.:٩‏ 


قا جاء شفاد را ماننده 
حنجره‌ای پرخنجر در خاطره من است 
چون اندیشه به گوراپ تلخ یادی درافتد 


فریاد 
شرحه شرحه برمی آید. ۴ 
شاملو با حذف وزن از شعر به توانایی خلق 
بسیاری از زیباییهای بدیع در زبان دست یافت. 
کاری که بسیاری از شاعران کلاسیک ما مثل 
فردوسی و سعدی و مولوی و حافظ با حفظ وزن 


عروضی بدان دست یافتند۔ سهم شاملو را در 
شعر و ادب ما نه باید انکار کرد و نه باید در آن 
اغراق کرد. از سادگی است اگر حرمت قدر او را 
دستمایة انکار قدر بزرگان شعر و ادب در گذشته 
و حال کنیم؛ بزرگانی که تسلطشان بر وزن و زبان 
مانع GLE‏ زیبایی و کشف حقیقت در شعرشان 
نشده است. زبان شاملو که متانت و استواریش را 
از ساخت و بافت و واژگان زبان کهن وام گرفت و 
سرزندگی و طراوتش را از واژگان و ترکیبات و 
کنایات زبان معاصر و فرهنگ توده, و ظرافت 
تلفیق و ترکیب آن دو را ذوق شاملو تعهد کرده 
است» به وی امکان داد تا سویه‌های پنهان 
حقیقت هستی و زیبایی و پلشتی جامعه ما را از 
منظری تازه بنگرد. بدون این زبان و شیوه بیان» 
جهان و جامعه از این چشم‌انداز دیدنی نبود. از 
این روی از پنجره شعر شاملو ما نیز جهانی را 


دیدیم و می‌بینیم که جز از این پنجره برای ما" 


دیدنی نبود. از همین جهت است که شعر شاملو 
بینش ما را نسبت به جهان و انسان و سیاست و 
عشق و جامعه تغییر می‌دهد و بر GLE‏ آن 
می‌افزاید و این تاثیر به‌ظاهر ناپیدایی است که هر 
شاعر بزرگی بر هم‌عصران و نسلهای بعد در 
جریان تاریخ می‌گذارد و اگرچه گستره این تأثیر به 
اقتضای بافت جامعه درمقاطع مختلف ممکن 
است کاهش و افزایش بیابد. اما هیچ‌گاه از سیان 
رفتنی نیست. شاملو خود جهان را از دربچه زبان 
خود دید و ما از راه دیدار جهان ee‏ در زبانش 
منعکس شده است؛ جهان او را بخشی از جهان 
خود می‌کنيم و نیز زبانش را با زبان خود. 
می‌آميزيم و جهان و جامعه را از منظر این زبان 
می‌بینیم. درست است که زبان مرجز و ابهام آمیز 
شعرهای شاملر چه‌بسا مانع از ارتباط بسیاری از 
دوستداران شمر او با معنی و محترای مکنوم دز 
UT‏ می‌شود و این وضع حتی ممکن است تأثیر 

تعهدآمیز آن را در خوانندگان او نیز مشکوک 
ody bed‏ اما در این نباید تردید کرد که کارکرد زبان 
در شعر ضیر از کارکرد شعر در جنامعه است. 
کارکرد اجتماعی شمر شاملو علی رغم ابھام زبانی 
و بیانی‌اش, بی‌گمان مژثر و نافذ بودہ است و در 
تحول دید دانشجویان و روشنفکران که مخاطبان 
اصلی شعر اویند: دخالت قطعی داشته است. 
شعر شاملو شعری برای همه مردم نیست: اما 
مردم را غيرمستقيم و با واسطهٌ دانشجویان و 
روشنفکران متأثر از خویش, به سهم خود 
تحت تأثیر قرار داده است. اگر کسانی گمراهی او 
را نسبت به سنت و فرهنگ نپذیرفتند کم بودند 


کسانی که ارزش هنری و زیباشناختی شمر او را 
نپذیرند. ارزش شعر شاملو را هیچ‌کس در آن 
نمی‌بیند که زمینه‌های معنایی‌اش با بخشی از 
فرهنگ و سنت ما سر ناسازگاری دارد و چه‌بسا 
گاهی هم با آن سر ستیز داشته باشد» ارزش شعر 
او در گشسودن دریچەایست بر روی کسانی که 
طالب زیباییهای بدیع و دیدار ابعاد نازه‌ای از 
حقیقت هستی و انسانند. شاملو این دریچه را با 
خلوص و صمیمیت عاطفی» و بی ریا و نفاق بر 
طالبان تماشا گشنوده است. انکار او انکار 
صداقت. و OL‏ کذب و ریای کسانی است که 
ole!‏ و عقیده‌ای جز اقتضای نفع وقت خویش 
ندارند و نمی ‌ئمابند. اگر کسانی زبان تظاھر 
منفعت جویانه اشخاصی را که همه چیز را با معیار 
سود خویش می‌سنجند کمتر از صداقتِ خود 
زیانرسانِ از دنیا گذشتگان می‌دانند, باید در 
راست‌نگری آنان تردید کرد. آنچه به صلاح جمع 
نیست» سرخوردگی جمع از انحراف مدعیان 
راستراهی است» نه از ریاستیزانی که ظن می رود 
عقایدشان با معیارهای ما بر خطا باشد. 

شعر شاملو محصول جبر عاطفی زیستن در 
شرایط اجتماعی و تاریخی عصر خویش است. 
اگر بازتاب این شرایط در شعر او چنین است که 
هست. این بازتاب نتيجه تاثیر و تاثر دو عامل 
انسان و جهان است که یکی را شیوه زیستن او در 
شرایط اجتماعی و تاریخی پدید آورده است و 
درگری مجموهد ان شراب اک بر اسر 
است؛ شرایط و شیوه‌ای که او در ایجاد آن نقشی 
نداشته است اما همواره در تغییر دادنش کوشیده 
است. اگر ما انتظار داشته باشیم که او چیزی جز 
آنچه می‌توانسته است بگوید . بگوید؛ و به 
صورتی جز آنچه نموده است بنماید, انتظاری 
است از سر تعصب و جزمیت و ناشی از اشتباه 
گرفتن شعر با وسیله‌ای هدفمند و تبلیغاتی. هیچ 
شاعری امروز شعر نمی‌گوید تا کسی را با 
عقیده‌ای را رد کند یا اثبات AS‏ او شعر می‌گوید 
تا تأثرات عاطفی خود را همچون بخشی از جبر 
نیازهای روحی و زیستی شخص خود برآورده 
کند. اگر ما آنچه را که توقع داریم در شعر او 
می‌بینیم با نمی بینیم؛ می پسندیم یا نمی‌پسندیم» 
شاعر را از این پروابی نیست. 

اگر از اولیین مجموعة شعر و نثر شاملوء 


آهنگهای فراموش شدہ: همچنان‌که خود او 


خواسته است بگذریم او پنجاه سال در عرصة 
شعر و ادب ما حضور فعال و برجسته داشته 
است. شسمرهای او حاصل مکساشفات او در 
لحظه‌های با خویش خالی نشستن است. هر 
یر مھت حم yi‏ 
نوشتن شمر از دنیا و تعلقات و وسوسه‌ها و لوازم 
ناشی از زیستن در میان خلق و ملاحظات حقیر 
نساشی از نیازهای نفس آزاد می‌شود. ایین 
لحظه‌های موقت رهایی و تقدس‌آمیز به او 


فسرصت می‌دهد تا در ورای پدیده‌ها و زبان 
روزمره به کشف احوال و عوالمی در قلمرو هستی 
و fl oly‏ شود که با زندگی عملی و روزمره او 
در Oly‏ مردم همسویی و همخوانی ندارد. شعں 
۔تفسیر و تصویر این مکاشفات در زان شکفته و با 
زبان بیان شده است. بنمایه‌های محتوایی جهان 
ممکاشفات شاملو راء زیبايی‌هاي بدیع و نویافته 
در طہیعت: آزادی, نان عدل. ستیز با جهل. 
ستایش از خودگذشتگان به خاطر جمع؛ نفرت و 
کینه از ستمگران و استلمارکنندگان؛ و تقدیس 
انسان و عشق رقم می‌زند. شاعران بزرگ جدا از 


آنکه چگونه می زیند همواره جانب خوبیها وا 


فضیلتھا را می‌گیرند. ما در جهان شعر شاملو 
سرزمینی ر می‌بینیم که در آن مزد گورکن از آزادی 
آدمی افزونتر اسست؛ "مردانی را می نگریم که با 
دهان سرج زخمهای. خویش بوسه بر زمین 
نساسپاس Wig, Be‏ روسپیانی را که به اعلام 
حضور خویش آهنگهای قدیمی را با سوت 
می‌زنند" و عاشقی محکوم را که وقتی دهانش را 
بستەائد فوارة خونش در برابر چھرڈ gall‏ آبي 
آسمان فریاد میکشد. "ما در جھان شعر اوست 
که می‌بینیم: فریاد عاصی آذرخش را هنگامی که 
تگرگ: در بطن بی‌قرار ابر نطفه می‌بنده ! "؛ باران 
را که ریز و تند ده را هاشور می زند؛ 
گرسنه چشم حریص راکه در پاکبازی معصومانة 
گرگ و میش بال می‌زند؛۱۳ و زنجره را که زنجیره 
بلورین صدای خویش را می‌بافد. "۲ ما در جهان 


> حق اشترا 


۹۹ 
شبکور 


شعر او می بینیم: سپیده‌دمان را که بر گرد اسبی 
سرکش» نالان و نفس گرفته ہر دروازه افق ایستادہ 
است و از:مردمی که دیگر هوای سخن گفتنشان 
در سر نیست: دیاری ناآشنا را راہ می‌پرسد؛۱۹ 3 


۱ شب را که تادیگاه با GAT‏ خونین 


می‌خواند؛ "... اینها معدودی از چشم‌اندازهای 
گوشه و کنار جهان بزرگی است که در شعر شاملو 
دیدنی است و اگر او نبود برای هميشه از چشم ما 
و همه مردم جهان پنهان می‌ماند. 

از خود می پرسم اگر شعر شاملر نبود ما چه 
را از دست داده بودیم؟ اگر هزاران نفری که شعر 
او را خوانده‌اند و هزاران نفری که از طریق آن 
هزاران نفر به خواندن شعر شاملو تشویق شدند و 
of‏ هزاران هزار نفری که بعد از ا ین در طول تاریخ 
سی مل Cece‏ 
را چه زیان داشت؟ می بینم که این هزاران هزاران 
روزافزون» رودی می‌شود بزرگ و مواح و رو در 
گسترش که از شاملو سرچشمه می‌گیرد و تا 
بینهایت تاریخ موج‌زنان به پیش می‌رود. . می‌پرسم 
اگر این رود و رودهای دیگر نبود آیا که ضمانت 
می‌کرد bad‏ سال عشق و عاطفه انسانیت را 
نخشکاند؟ 
رود مواج و طراوات‌بخش میراث ادبی و 
بسخصوص شعر شاملو سرزنده و شاداب به 
جریان مستمر خویش در تاریخ ادامه خواهد داد. 
هر چند که او دیگر در میان ما نیست» و اینک در 
مفصل :خاک و ٹوک؛ بادی که برالجة تاریبک 


می گدرو بس ایوان بی‌رونق سردش جاروب 
می‌کشد؛"' و آفتاب بی اوه بر شالیزاران 370 
زیراب» غریب 3 دلشکسته میگذرد*' 


یادداشتھا 


: برای دیدن اشاره‌هایی که درمتن مقاله به 


شعرهای شاملو شده است. نگاه ه کنید به مجموعه 
شعرهای زیر: 


۱ د رآستانه. ص ۲۲ 
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اشارہ 
این سوال که ماهیت هنر چیست یا چه چیز 
مقوم گوه رآثار هنری است از دیرباز مسوضوع 
تأمل اهل نظر بوده است. شکل‌گیری شاخه‌ای از 
فلسفه به نام فلسفةٌ هنر ناشی از همین دغدغه 
Leal‏ برای جست وجو در چند و چون معنای 
هنر است. ژان پل سارتر» فیلسوف و چهره ادبی 
نامدار فرانسه. در نوشته زیر به بررسی همین 
مساله می‌پردازد. 


قصد ما آن نیست که در اینجا به مسألة اثر هنری 
در تمامیتش بپردازیم. اگر چه این مسأله با پرسش 
امر خیالی (the imaginary)‏ پیوندی بس 
نزدیک دارد؛ لیکن پرداختن بدان خود مستلزم 
تحقیقی خاص و جداگانه است. اینک وقت آن 
است که از بررسیهای طولانی خود نتایج معینی 
استخراج کنیم. نکات و شروح ذیل اساسا با نوع 
وجودی یا اگزیستانسیل اثر هنری سروکار خواهد 
داشت. و ما می توانیم درجا این قانون را 
صورتبندی کنیم که اثر هنری امری غیرواقعی 
است. 

از همان لحظه‌ای که به مناسبتی Sle‏ 
متفاوت. O'S‏ شارل هشتم را به‌عنوان نمونه و iS‏ 
مثال برگزیدیم» این نکته به روشنی بر ما آشکار ۶ 
گشت. از همان آغاز دریافتیم که این شارل و 
7 - شالت ور وه 
موضوعی همچون تابلو و بوم که ابژه‌های واقعی 
نقاشی‌اند. تا زمانی که بوم و فاب را برای 
خودشان مشاهده می‌کنيم» موضوع با ابزه 
زیباشناختی یعنی «شارل هشتم» ظاهر نخواهد 
شد. نه بدان سبب که تابلو OF‏ را پنهان کرده است» 
بلکه از of‏ رو که این موضوع زیباشناختی 
نمی‌تواند خود را به یک آگاهی مدرک بنماید. این J‏ 
موضوع در لحظه‌ای نمایان خواهد شد که آگاهی؛ ۱ 
با تحمل تغییری ریشه‌ای که در ان جهان نفی 
می شود خود به آگاهی متخیل بدل شود. در اینجا 
با وضعیتی روبەروییم مشابه وضعیت مکعبهایی 
که به ميل ما می‌توانند پنج یا شش عدد به نظر 
آیند. فایده‌ای نخواهد داشت اگر بگوییم زمانی که 
مکعبها پنج عدد به نظر می رسند دلیلش آن است 
که در آن لحظه وجهی از نقاشی که در آن مکعبها 
شش عدد هستند پنهان شدہ است. ان کنش 
قصدی که آنها را پنج تا می‌بیند قائم به ذات 
است» این کنشی کامل و مطلقاً مجزا از کنشی 
است که شش مکعب را درک می‌کند. در مورد 
ادراک شارل هشتم به منزلۀ تصویری که بر تابلو 
ترسیم شده است نیز وضع به همین صورت 
است. این شارل هشتم روی بوم ضرورتا همبسته 
کنش قصدی یک آگاهی متخیل است. و از آنجا که 
این شارل هشتم» که تا زمانی که بر سطح بوم درک 
می‌شود امری غیرواقعی است. دقیتا همان 
موضوع تحسینهای زیباشناختی ماست (هم 


۰ کیان شماره OY‏ 


اوست که ما را «تکان» می‌دهد. اوست که وبا 
قدرت» شکوه و هوشمندی نقاشی, شده است» و 
غیره) به سوی تشخیص و تصدیق این نکته 
هىدایت می‌شویم که. در یک نقاشی» موضوع 
زیباشناختی امری فیرواقعی است. هر گاه به 
خود یادآور شویم که چگونه به‌طور معمول امر 
واقعی و امر She‏ را در اثر هنری با هم خلط 
می‌کنيم؛ در می یاہیم که نکتۀ فوق تا چه حد مهم 
است. فی الواقع؛ غالباً این نظر را می‌شنویم که 
هنرمند کارش را با ایده‌ای در شکل یک ایماژ یا 
تصویز آغاز می‌کند و سپس این ایده را بر روی 
بوم تحقق می‌بخشد. این تصور و برداشت 
نادرست از این واقعیت ناشی می شود که هنرمندء 
به واقع؛ می تواند کارش را با تصویری ذهنی آغاز 
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انتقال است» و همچنین از این واقعیت که او در 
Obl‏ زحماتش ابژه یا موضوعی را در برابر عموم 
به نمایش می‌گذارد که هر کسی قادر به مشاهده 
of‏ است. این فرآیند ما را به سوی این باور سوق 
می‌دهد که گویا در اینجا انتقال با گذاری از امر 
خیالی به امر واقعی رخ داده ه است. ولی این ن باور 
: به هیچ وجه حقیقی نیست. ما نباید از توجه به 
این نکته غافل شویم که آنچه در اینجا واقعی 
امت لیکن ابژه یا سرفرع مین 
زیباشناختی متشکل از اینها نیست. آنچه «زیبا» 
است چیزی است که نمی‌تواند به منزله امری 
مدرک تجربه شود و بنا به ماهیتش چیزی خارج 
از جهان است. پیشتر نشان دادیم کہ برای مثال» 
روشن با تابناک ساختن آن به کمک تابش پرتوی 
از نور به روی بوم ناممکن است؛ انچه بدین 
طریق روشن می‌شود بوم است نه خود نقاشی. 
واقعیت ان است که هنرمند به هیچ وجه تصویر 
ذهنی خویش را تحقق نبخشیدہ: بلکه او صرفا 
نوعی همتا با آنالوگ مادی ساخته است که هر 
کسی می‌تواند با نگریستن بدان؛ تصویر یا ایماژ 
ab yp‏ را درک کند. اما تصویری که از این طریق 
همتایی خارجی کسب کرده است» یک تصویر 
باقی می‌ماند. چیزی به نام تحقق امر خیالی در 
کار نیست و سخن گفتن از عیئیت یافتن آن نیز 
کر نهیم یک از میات تلم یرای 
خود صورت نپذیرفت. و نه حتی برای ساختن 
یک کل منسجم واقعی (یعنی به همان مفهومی که 
می توان گفت فلان اهمرم در فلان ماشین در 
خدمت کل دستگاه و نه برای خود طراحی و 
ابداع شد). هر ضربه‌ای در متن و همراه با یک کل 
ساختن یک کل بود؛ AS‏ متشکل از رنگهایی 
واقعی که آن امر غیرواقعی را قادر می‌ساخت 
خود را متجلی سازد. از این رو نقاشی باید به 
مثابه شیثی مادی تصور شود که هر از گاهی 


(یعنی هر زمان که تماشاگر یا بیننده نگرشی 


تخیلی اتخاذ می‌کند) ممیزبان امری غیرواقعی 
می‌شود که خود دقیقا همان موضوع نقاشی شده 
است. آنچه در اینجا ما را گمراه می‌کند لذت 
واقعی و مجسوسی است که شماری از رنگهای 
واقعي روی بوم در ما ایجاد می‌کنند. برای مثال» 
برخی از رنگهای قرمز مساتیس لذت و شعفی 
جسمانی در ہینندہ ایجاد می‌کنند. اما باید این 


نکته را دریاہیم که این شعف جسمانی, اگر به 


صورت مجزا در نظر گرفته شود ۔ مثلاً اگر عامل 
محرک آن رنگی در طبیعت باشد ۔ فاقد هر گونه 
جنبه زہباشناختی است. این شعف صرفاً و تماماً 
نوعی لذت حسی است. ولی هنگامی که رنگ 
قرمز موجود در نقاشی دزک می‌شود» این رنگ» 
به رغم همه چیز به منزلهً جزئی از یک کل 
غیرواقعی درک می‌شود و در متن این کل زیبا 
می‌نماید. برای مثال» رنگ قرمز قالیچه كنار میز. 
در واقع چیزی به نام رنگ ناب وجود ندارد. حتی 
اگر توجه هنرمند صرفاً معطوف به روابط و 
نسبتهاي حسي میان شکلها و رنگها باشد. او 
دقیقاً به همین دلیل قالیچه‌ای را برمی‌گزیند تا از 
این طریق ارزش حسی رنگ قرمز را افزایش 

بخشد: برای مثال» عناصری از حس لامسه باید 
به میانجی رنگ قرمز انتقال tal‏ این نوعی قرمز 
زبر و پشمی است. زیرا قالیچه از پشم بافته شده 
است. بدون حضور این «خصلت زبر و پشمی» در 
رنگ» چیزی از دست خواهد رفت. و مسلماً این 
قالیچه است که برای Sy‏ قرمز که قالیچه 
حضورش را ترجیه می‌کند -نقاشی شده است» و 
نه برعکس. اگر ماتیس به عوض یک صفحه SEW‏ 
خشک و براق. قسالیچه‌ای پشمین را بسرگزید, 
به‌خاطر [دستیابی به ] ترکیب و آمیزش شهوانی 
UB,‏ و فشردگی و زبری پشم بود. در نتیجه فقط 
در صورتی می توان از این رنگ قرمز لذت برد که 
آن را به منزلۀ رنگ قرمز این قالیچه درک کرد 
یعنی به منزلهٌ امری غیرواقعی. و اگر رنگ سبز 
دیوار خشک و سرد نبود» ماتیس شدیدترین 
کنتراست خود با سبزی دیوار را از دست می دا 
زیرا این سبز معرف کاغذ دیواری است. بنابراین 
در قالب امر غیرواقعی است که رابطه میان رنگها 
و شکلها مجنای واقعی خود را می‌بابد. و حتی 
وقتی معنای رایج و معمول اشیا و موضوعات 
ترسیم شده به حداقل کاهش می‌یابد. نظیر آنچه 
در آثار کوبیست ھا رخ می‌دهد. دستکم نقاشی با 
حاصل کار صاف و تخت نیست. شکلهایی که 
می‌بینيم قیناً شکل قالیچه می یا هر چیز 
دیگری که در جهان مشاهده می‌کنيم نیستند. ولی 
با این حال آنها واجد چگالی» coals‏ با ژرفایی 
خاصند و به‌لحاظ پرسپکتیو با یکدیگر نسبتی 
معین دارند. آنها شیءاند و دقیقاً به همان نسبت 
و میزانی که شیء هستند» اموری غیرواقعی‌اند. 


یک نقاشی نباید واقعیت را بازنمایی: یا از OF‏ 
تقلید کند بلکه بابد ابژه یا مزضوعی فی‌نفسه را 
برسازد. چسنین طرحی در مقام نوعی آموزه 
زیباشناختی کاملاً قابل دفاع است و ما وجرد 
بسیاری از شاهکارهای هنری ۳ مسدیون آن 
هستیم. اما این نکته بايد به دقت درک شود. دفاع 
از این نظر که نقاشی؛ هر چند کلا بری از معنا 
باشد» باز هم شىء یم موضوعی ils‏ است» 


] مم [در آتار کوییسی‎ ae 
همتا [یا آنالوگی]‎ Uy موضوع واقعی دیگر به‎ 
برای یک دسته گل یا یک چمنزار عمل نمی‌کند.‎ 
ولی هنگامی که در آن «تأمل و تعمق» مب یکن‎ 
بازهم واجد نگرشی واقع‌گرایانه نیستم. نقاشی‎ 
هنوز هم یک آنالوگ است. با این فرق کهآنچه‎ 
اینک خود را به میانجی آن آشکار می‌کند‎ 
مجموعه‌ای غیروافعی از اشیای حدید است؛‎ 
مجموعه‌ای از اشیا و موضوعاتی که آنها را هرگز‎ 
ندیده‌ام و نخواهم دید هر چند این امر موجب‎ 
نمی شود تا کمتر غیرواقعی باشندء موضوعاتی که‎ 
نه در نقاشی و نه در هیچ جایی از جهان وجود‎ 
سدارند ولی خود را به وسیله بوم تجلی‎ 
می‌سازند, و به لطف نوعی فرآیند حلول بوم را از‎ 
آن خود کرده‌اند. و ترکیب‌بندی همین موضوعات‎ 
غیرواقعی است که من عنوان زیبا را بدان اطلاق‎ 
می‌کنم. لذت زیباشناختی امری واقعی است. اما‎ 
این لذت به طور فی‌نفسه و بزای تخود تجربه و‎ 
درک نمی‌شود؛ چنانچه گویی این لذت محصول‎ 
رنگی واقعی است: مسألةٌ اصلی شیوه درک و فهم‎ 
امر غیرواقعی است. از این رو لذت زیباشناختی»‎ 
خیلی بیش از آنکه معطوف به نقاشی واقعی‎ 
باشد در خدمت تشکیل یا بر ساختن امر خیالی‎ 
منشأ و‎ pal به میانجی بوم واقعی است. اين‎ 
سرچشمه مفهوم مشهور بی‌غرض بودن تجربة‎ 
زیباشناختی است. به همین دلیل است که کانت‎ 
توانست بگوید مهم نیست که موضوع زیبایی,‎ 
آنگاه ہ که به منزلة اسری زیبا تجربه می شود از‎ 
واقعیتی عینی برخوردار باشد یا نباشد؛ و په‎ 
همین سبب است که شوپنهاور توانست از نوعی‎ 
کرو ان ان از‎ geo cole Wal دای‎ 
ری ھی جس تر یٹ‎ 
قادر به استفاده از ان هستیم» > ناشی نمی‌شود.‎ 
آنچه رخ می‌دهد برساخته شدن و درک موضوع‎ 
زیباشناختی از سوی یک آگاهی متخیل است که‎ 
آمری غیرواقعی برمی‌نهد.‎ Ue آن موضوع را به‎ 
آنچه هم اینک در ارتباط با نقاشی بیان‎ 
کردیم» به راحتی در مورد هنر داستانسرایی» شعرٍ‎ 
SUS و نمایشنامه‌نویسی نیز اعمال شدنی است.‎ 
آشکار و بدیهی است که رمان‌نویس» شاعر و‎ 
نمایشنامەنویس نیز به یاری آنالوگهای لفظی‎ 
موضوعی غیرواقعی را بنا می‌کنند؛ این نکته نیز‎ 
بدیهی است که بازیگر نقش هاملت از خود از‎ 


کیان شمارہ ۵۵۳ ۷۱ 


ہے ا کے وو کے ہک 


تمامی بدن خود به مثابه آنالوگی برای [متجلی 
ساختن ] ol‏ شخص خیالی [هاملت] سود 
می جوید. ختی آن مسنازعه مشهور در مورد 
پارادوکس کمدین نیز با پذیرشیاین دیدگاه سادہ 
و روشن می‌شود. همگان با این قضيه آشنایند که 
طبق ادعای برخی بازیگران غیرحرفه‌ای: بازیگر 
تثاتر به شخصیتی که bol‏ به نمایش می‌گذارد. 
باور ندارد. برخی Ss‏ به اتکای شاهدان ہسیاں 
ادعا می‌کنند که بازیگر به‌نحوی با شخصیتی که 
نقشش را ایفا می‌کند یکی می‌شود. از نظر ما این 
دو دیدگاه نافی یکدیگر نیستند؛ اگر منظور از 
«باور داشتن»» وجود واقعی و ملموس شخصیت 
نمایشی است؛ بدیهی است که بازیگر واقعاً فکر 
نمیکند خودش همان هاملت است. ولی این 
ندا معنا od‏ که او تمامی قرای :خویش را 
برای واقعی ساختن هاملت «بسیج» نمی‌کند. او 
همه نیرو احساسات و اشارات یا زست‌های 
خویش را به منزله آنالوگ‌هایی برای احساسات و 
رفتار هاملت به کار می‌گیرد. اما دقیقاً با همین کار 
آنها را از واقعیت محروم می‌کند. او به طور کامل 
به شیوه‌ای غیرواقعی زندگی می‌کند. و این 
مسأله که آیا به هنگام ایفای نقش واقعا گریه 
می‌کند یا نه, اهمیتی ندارد. این اشکها که از سوی 
خود او ۔و همچنین از سوی تماشاگران ۔بەعنوان 
اشکهای هاملت تجربه می‌شوند. یعنی به‌عنوان 
ار ی تو رای ری 
استحاله‌ای که در اینجا رخ می‌دهد نظیر همانی 
است که در ارتباط با خواب و رؤیا مورد بحث 
قرار گسرفت: بازیگر به‌طور کامل گرفتار امر 
غیرواقعی می شودہ در آن غوطه می خورد و از آن 
Ole‏ می‌گیرد. این د شیخصیت نمایشی نیست که در 
[هیئت ] بازیگر به موجودی واقعی بدل می‌شود. 
بلکه این بازیگر است که در [قالب] شسخصیت 
نمايشي خود غیرواقعی می‌شود." 

ولی ایا هنرهایی وجود ندارند که به نظر 
می رسد موضوعات آنهاء بنا به سرشت و ماهیت 
خود از غیرواقعی شدن در امانند؟ برای مثال: 
یک ملودی يا نغمه به هیچ چیزی جز خود اشاره 
نمی‌کند. ایا یک کلیسای جامع چیزی بیش از 
توده‌ای از سنگهایی واقعی است که برفراز بناهای 
پیرامون خود قد برافراشته است؟ اجازه دهید به 
این مسأله کمی دقیقتر بنگریم. فرض کنید من به 
ارکستری گوش می‌دهم که مشغول نواختن 
سمفونی هفتم بتهوون است. اجازه دهید از 
موارد استثنایی که اموری فرعی و در حواشی 
تامل و تعمق زیباشناختی‌اند - صرف نظر کنیم. 
نظیر موردی که هدف اصلی من از رفتن به 
کنسرت» «شنیدن تفسیر خاص توسکانینی» از 
موسیقی بتهوون است. بنا به قاعده‌ای IS‏ آنچه 
موجب جلب من به کنسرت می‌شود ميل به 
شنیدن «سمفونی هفتم» است. البته من تا حدی 
,نسبت به شنیدن اجرای این قطعه توسط 


٩ ۲‏ کیان شماره ۵۲ 


ارکستری غير حرفه‌ای معترضم و این با آن 
ارکستر شناخته شده را ترجیح می‌دهم. ولی این 
امر از میل من به شنیدن «اجرای کامل و بی نقص) 
سمفونی هفتم ناشی می‌شود زیرا در این صورت 
سمفونی کاملا خودش خواهد بود. از نظر من؛ 
اتل گورنفای نی ان یت که 
سمفونی را «خیلی تند» با «خیلی گند با ly‏ 
0ھ - به طمه‌ای 
که مشغول نواختن آن است «خیانت» می‌کند. در 
بهترین حالت. ارکستر خود را در برابر اثری که 
می‌نوازد محو می‌کند» و من به شرط داشتن 
دلایلی برای اعتماد ورزیدن به نوازندگان و رهبر 
ارکستر با خود سمفونی روبه‌رو می‌شوم. تا 
اینجای کار همگان حرف مرا تایید می‌کنند. ولی 
حال باید پرسید: خود این سمفونی هفتم 
چیست؟ بدیهی است که این سمفونی یک شیء 
است؛ یعنی چیزی است در برابر من که با گذشت 
زمان ہر جا و پایدار می‌ماند. طبیعتاً نیازی نیست 
نشان دھیم که این شیء نوعی کل ترکیبی است که 
نه از مجموعهٌ صداها بلکه از یک ترکیب‌بندی 
مضمونی تشکیل می‌شود. ولی آیا این ty‏ 
واقعی یا غیرواقمی اسشت؟ اجازه دهید نخست 
متذکر شویم که من سرگرم گوش دادن به سمفونی 
هفتم هستم. برای من این (سمفونی هفتم» در 
قلمرو زمان وجود ندارد من ان را به مثابه 
واقعه‌ای که در زمانی خاص رخ می‌دهد تجربه 
نمی‌کنم؛ یعنی به مثابه نوعی رخداد هنری که در 
۷ نوامبر سال ۱۹۳۸ در تالار موسیقی شاتله به 
وقوع می‌پیوندد. اگر فردا با هشت روز بعد بازهم 


به فورت ونگلر گوش دهم که ارکستر دیگری را 
برای اجرای همین سمفونی رهبری می‌کند؛ بار 
دیگر در حضور و روبه‌روی همان سمفونی هستم. 
با این فرق که اکنون سمفونی بتهرون به شیوه‌ای 
بهتر یا بدتر اجرا می‌شود. حال بگذارید ببینیم من 
این سمفونی را چگونه می‌شنوم: برخی اشخاص 
چشمهایشان را می‌بندند. در این مورد انان خود 
را از رخداد بصري این تفسیر خاص در فلان 
تاریخ جدا می‌کنند: OUT‏ خود را به دست اصوات 
ناب می‌سپارند. برخی دیگر به ارکستر یا پشت 
رهبر ارکستر چشم می‌دوزند. ولی OUT‏ نیز چیزی 
را که بدان خیره شده‌اند نمی بینند. این همان 
چیزی است که روو دالون آن ر تفکر و تأمل 
همراه با شیفتگی جانبی می‌نامد. تالار کنسرت» 
رهبر ارکستر و حتی خود ارکستر ناپدید شده‌اند. 
بنابراین اینک خود سمفونی هفتم در برابر من 
است. اما فقط با این byt‏ واضح و روشن که هیچ 
چیزی در ارتباط با ان در نیابم و این واقعه را 
وافعیتی ملموس که در زمانی خاص رخ داده 
است تلقی نکنم و به این شرط که به ترالی 
ماه مازلا تی ای سو کرش مارم 
نه به منزله یک توالی واقعی که» برای مشال» در 
همان موقعی تحقق می‌یابد که پی‌تر به ملاقات 
فلان دوست خویش می‌رود. سمفوئی؛ به همان 
درجه و میزانی که آن را می‌شنوم, در ایینجا 
نیست» یعنی در میان این دیوارها یا در نوک 
آرشه‌های ویلون. اما سمفونی «در گذشته» هم 
نیست» تو گویی با خود می‌اندیشیدم: ایز همان 


اثری است که در فلان تاریخ در ذهن بتھوون کامل 


گشت. سمفونی به طور کامل ورای اسر واقعی, 


cul‏ سمفونی زمان خاص خود را داراست؛ 
یعنی صاحب نوعی زمان درونی است که از 
نخستین نت آلگرو تا آخرین نت قسمت فینال 
ادامه می‌يابد. اما این زمان دنباله و ادامه‌دهنده 
زمان قبلی که «پیش» از شروع آلگرو رخ داد 
نیست» و زمانی که «پس» از فینال خواهد آمد بیز 
ادامه‌دهنده آن نیست: . سمفونی هفتم به هیچ 
طریقی در زمان نیست. و از این زو به هیچ طریقی 
واقعی نیست. این سمفونی په واسطۀ خود رخ 


می دھد اما به منزله امری غایب و دور از 


دسترس. من نمی توانم بر آن اثر گذارم» حرکتش 
را ند سازم؛ یا حتی یکی از نتهایش را تغییر دهم. 
اما این سمفونی برای ظاهر شدن وابسته به امر 
واقعی است: وایسته به اینکه رهبر ارکستر غش 
eS‏ یا وقوع آتش سوزی‌در تالار موجب توقف 
کنسرت نشود. از چنین توقفی نمی توائیم نتیجھ 
بگیریم که خود سمفونی هفتم قطع شده است. 
خیں ما فقط می‌توانیم بگوییم که اجرای سمفونی 
هفتم مترقف شده است. ایا این امر به روشنی 
نشان نمی‌دهد که اجرای این سمفونی آنالوگ [یا 
نظیر و هنتاي] آن است؟ سمفونی هفتم خود را 
فقط از طریق آنالوگ‌هایی متجلی می‌کند که مورخ 
زمانی خاصند و در متن زمان ما بسط می‌یابند. 
اما به منظور تجربة آن در قالب این آنالوگ ھا 
کارکرد تقلیل با تحویل تخیلی imaginative)‏ 
0 الزامی است؛ به عبارت دیگر 
اصوات واقعی باید به منزلهٌ آنالوگ‌ها درک و 
دریافت شوند. از این روست که سمفونی هفتم به 
مثابه نوعی غیبت همیشگی, نوعي جاي دیگر 
همیشگی. تحقق می یابد. ما نباید آن را در ذهن 
خویش چونان پدیده‌ای متصور شویم که به 
جهانی دیگر, یا به ملکوتی از مفاهیم مجرد» تعلق 
دارد (نظیر همان کاری که از اسپاندریل قهرمان 
رمان Point Counterpoint‏ اثر هماکسلی: و 
بسیاری از شاخه‌های مکستب افلاطونی؛ سر 
می‌زند.) این اثر نه فقط بیرون از زمان و مکان 
است ‏ همچون, برای مثال, ذوات یا جوهرها ۔ 
بلکه بیرون از قلمرو امور واقعي» بیرون از قلمرو 
. هستی است. من واقعاً و عملا آن را نمی شنوم 
بلکه در حیطه امر خیالی ola, (the imaginary)‏ 
گوش می‌دهم. اینک درمی یاہم که چرا گذار از 
دنياي تثاتر یا موسیقی به مسائل و امور روزمره 
برای ما ھموارہ با سنختی و دشواری قابل 
ملاحظه‌ای همراه است. درواقع هیچ انتقال با 
گذاری از جهانی به جهانی دیگر در کار نیست؛ 
بلکه کل ماجرا گذاری است از نگرشی تخیلی به 
نگرش مبتنی بر واقعیت. تعمق زیباشناختی 
رویایی است القا شده و گذار به قلمرو امور 
واقعی؛ نوعی بیدار شدنِ محسوس و عملی 
است. ما غالبا پس از بازگشت به واقعیت از 


«فریبی» که تجربه کرده‌ايم [با حسرت و ناراحتی ] 
سخن می‌گویيم. اما این امر به ما ترضیح نمی دهد 
که چرا این حس ناراحتی» برای مثال» پس از 
تماشای یک نمایش واقعگرا و بی‌رحمانه نیز 
وجود دارد. هرچند که در این مورد واقعیت بايد 
به منزلهٌ امری دلپذیر و تسلی‌بخش تجربه شود. 
این احساس تاراحتی صرفاً معرفِ احساس کسی 
است که هم اینک از خواب و رویا بیدار گشته 
است؛ آگاهی مسحور شده‌ای که در احاطةٌ امر 
خیالی است. و به ناگاه با اتمام ناگهانی نمایش یا 
سمفونی از آن طلسم یا سحر آزاد گشته و با 
هستی [واقعی] مواجه می شود. برای برانگیختن 
حساس تهوع و نفرتی که وجه مشخصة آگاهی از 
واقعیت است. به چیزی بیش از این نیاز نیست. 
از همین مشاهدات معدود می‌توانیم هم 
اینک نتیجه بگیریم که امر واقعی هرگز زیبا نیست. 
زیبایی ارزشی است که فقط بر امر خیالی اعمال و 
اطلاق شدنی است و معنایش نفی جهان در 
ساختار اساسی و ذاتی آن است. به همین دلیل 
است که خلط کردن امر اخلاقی باامر 
زیباشناختی عسملی احمقانه است. ارزشهای 
by‏ به امر خیر (the Good)‏ بودن -در - 
جهان را مفروض می‌شمارند. آنها با کنش در 
قلمرو امور واقعی سروکار دارند و از آغاز تابع 
گنگی و پوچی rales‏ هستی‌اند. گفتن اینکه ما 
نسبت به زندگی ce‏ زیباشناختی «اتخاذ 
میکنیم) به‌معنای خلط کردن امر واقعی با امر 
خیالی است. گاه اتفاق می‌افتد که ما در برابر 
وقایع یا موضوعات واقعی حقیقتاً نگرشی مبتنی 
بر تعمق زیباشناختی اتخاذ می‌کنيم. اما در چنین 
مواردی هرکدام از ما می‌تواند در درون خویش 
نسبت به موضوع مورد تعمق نوعی جا خوردن يا 
پس زدن را حس کند» موضوعی که به درون 
نیستی می‌لغزد و درنتیجه. از این لحظه به بعد 
دیگر تجربه یا درک نمی‌شود؛ به بیان دیگر این 
موضوع با ابژہ به‌منزله آنالوگی از خود عمل 
می‌کند. و بدین‌سان از طریق حضور محسوس و 
بالفعل این موضوع» تصویری [ايدهآل با] 
غیرواقعی از [ماهیت واقعی] آن برمانمایان 
می‌شود. این تصویر می‌تواند به‌صورتی ساده و 
ناب همان «خود» موضوع باشد که خنثی و نیست 
شده است. مثل وقتی که من به زنی زیبا یا مرگ 


در میدان گاوبازی می‌اندیشم؛ در عین حال این 


تصویر می‌تواند نمودی باشد آشفته و ناقص از 
آنچه این موضوع می‌توانست باشد در آنه آنچه 
که هست. نظیر وقتی که نقاش از طریق مشاهده 
لکه‌های روی دیوار درمی‌یابد که هماهنگی 
موجود ميان دو رنگ pole‏ فزونتر و درخشانتر 
است. دراینجا بلافاصله به‌نظر می رسد موضوع 
پشت سر خود قرار دارده موضوع امری لمس 
ناشدنی می‌شود چیزی ورای دسترس ما. و 

el‏ که نسوعی حس بسی‌غرضی 


(disinterest )‏ اش هبار نسبت به مو کت 


سربرمیآورد. ہیی ور مہ ہے ید 
بگویبم زیبایی زیاد یک زن, گٹ * میل و هوس 
نسبت به اوست. در واقع 000٢‏ (چهره» 
غیرواقعی که مورد تحسین ماست نمایان 
می‌گردد» نمی‌توانیم خود را همزمان در عرص 
زیباشناسی و در عرصه واقعگرابانه تملک 
جسمانی قرار دهیم. برای خواستن او بايد 
زیبایی‌اش را فراموش کنیم. زیرا میل یا حون 
یعنی پریدن به درون بطن هستی: به درون آنچه به 
غایت انضمامی و به غایت گنگ و بی معناست۔ 
تفکر و تعمق زیباشناختی در باب موضوعات 
واقعی واجد همان ساختار بیماری پاراسنشیا؟ 
است. که در OF‏ موضوع واقعی به‌منزل آنالرگ 
خود درگذشته عمل می‌کند. ولی در مورد نخست 
rae 0000720‏ 
دوم اسستقرار of‏ درگذشته. تفاوت پارمنشیا با 
نگرش زیباشناختی همانند تفاوت خاطرہ با 
تخیل است. 
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A‏ آنالوگ 6 به معتای «تظیر»» «همتا» با «مانند» 
هر چیزی که به لحاظ شکل و عملکرد مشابه و مطایق 
چیز دیگری باشد. ۴ 
٢‏ این بخش از lds‏ سارتر تا حدی گنگ است» زیرا او 
پیش از روشن کردن Glas‏ دقیق «غیرواقعی» بودن آثار 
هنری به آثار کسی یعتی به وجه غاضی از هشال 
عام مورد ظر خویش می‌پردازد. اشيا و موضوعات 
مشهود دز آثار کوبیستی» و ھمچنین آثار سورئالیستی» 
آبستره و غیره به مفهوم عادی و سر راست کلمه 
غیرواقعی؛ یا بهتر بگوييم غیررثالیستی» » اند. از این ری تا 
bal‏ که به توصیف پدیدارشتاسانۂ انار هنری مربوط 
می شود موضوعات ترسیم شدہ در این آثار هیچ فرقی با 
موضوعات مشهود در آثار کلاسیک ندارند بجز جدید 
و تازه بودنشان. و به همین دلیل نیز سارتر آنها را 
«مجموعه‌ای غیرواقفی از اشیای جدید» می‌نامد. این 
حقیقت که اشیای کوییستی یا آبستره» «در هیچ جای 
جهان وجود ندارد» هیچ تغییری در ماهیت زیبا شناختی 
يا همان «ابده آل» و «غیرواقعی» بودن ial‏ ایجاد نمی‌کند. 
در همین مفهوم است که یک بازیگر تازه کار تثاتر 
می‌تواند بگوید که ترس از صحنه به او کمک کرده است 
تا شرم و هراس شخصیت افلیا [در تمایشنامهُ هاملت] را 
بازنمایی کند. اگر ح چنین امری رخ داده است. دلیلش آن 
است که او به کر غیرواقبی شده است. یعتی دیگر 
ترس خویش را به منزلة امری واقعی و در خود تجربه و 
درک نکرده است. بلکه با آن همچون آنالوگی برای شرم 
و هراس افلیا رویه‌رو شده است. 
۴ پارامتشیا Paramnesia‏ توهم به یاد اوردن چیزی که 
شخص به واقع هم ایتک برای تخستین‌بار Ol‏ را تجربه 
می‌کند.م. 


کیان شماره 6۵۳ VY‏ 


کر سے 


نے یہ او ESTE‏ 


از سویدىگر 


اشارہ: اخیراً روزنامةُ فرانکفورتر 
الگمانیه سصاحیه‌ای با محسن 
کسدیور انسجام داده است. مستن 
مسنتشر شده این مسصاحبه در 
روزنامه مزبور» گزیده‌ای از یک 
مصاحبه بلند بوده است. محسن 
کدیور دربار؛ متن این مصاحبه 
توضیح زیر را در اختیار کیان قرار 


داده است . 


فسرانکفورتر الگمانیه YY)‏ اوت 
۰ گزینش از یک مصاحبه 
بلند با اینجانب است طبیعی است 
که بواسطه این گزینش, یا در ترجمه 
مطالب یا در درک مقصود. خطایی 
رخ داده باشد. برای رفع هر گونه 


۴ @ کیان شماره ۵۳ 


سوء برداشت احتمالی. اهم نکاتی 
از مصاحبه را که در گزارش ناقص 


۱ درج شده است؛ به اختصار متذکر 


می‌شوم: 

A‏ اگر خواهان ولایت فقیه هستیم. 
دمکراسی wh,‏ از ميان برودء 
همچنان که اگر خواهان دمکراسی 
هستیم. این امر با ولایت فقیه 
ممکز نم تست 

٢‏ ولایت سیاسی فقیه بخشی از 
تعالیم ضروری اسلام شیعی نیست» 
فقیهان شیعه از چند روایت است. 
٣‏ اسلام و دمکراسی در نظریه 
جمهوری اسلامی ۔آن گونه که من 
باور دارم ۔قابل جمع است. این 
نسظریه دو مسولفه دارد: رعایت 


تکالیف دینی, و cule,‏ حقوق» 
رضایت و خواست مردم» اگر هر 
یک از این دو امر منتفی شد دیگر 
جمهوری اسلامی در کار نخواهد 
بود و تنها با رعایت هبر دو مژلفه 
جمهوری اسلامی محقق می‌شود. 
ار روزی ۔ خدای نخواسته 
خواست مردم با تعالیم دینی در 
تضاد افتاد» چه باید کرد؟ در پاسخ 
این سوال دو راه در پیش است. 
خواست مردم مقدم بداریم و با 
زور تکالیف دینی را محقق کنیم و 
بسرخلاف نظر اکثریت حکومت 
کنیم و دين را با اکراه به جامعه 
تحمیل کنیم. راہ :دیگر این است. که 


در عمل به خواست مردم اعتنا 


Reason, Freedom, and 
Democracy in Islam 
(Essential Writtings of 
Abdolkarim Soroush), 
Translated, Edited and a 
critical Introduction by 
Mahmoud Sadri & Ahmad 
Sadri, Oxford University 
Press 2000. 
عسقل, آزادی و دمسوکراسسی در‎ 
اسلام. مجموعه‌ای است متشکل از‎ 
یازده مقاله و یک گفت‌وگو از دکتر‎ 
عبدالکريم سروش که برای‎ 
نخستین بار به انگلیسی ترجمه و‎ 
منتشر شدہ است.‎ 
عناوین فارسی مقالاتی که در‎ 
این مجموعه گرد اه عبارت‎ 
است از: اصلاح و احیای اسلامی‎ 
[مقدمة قبض و بسط] معيشت و‎ 
فضیلت (بحثی در تفاعل توسعه و‎ 
معنا و مبنای سکولاریسم‎ (SHE 
عقیده و آزمون» عقل و آزادی»‎ 


اتتلاق خت امان کرت 
دمکراتیک دینی» مدارا و مدیریت 
مؤمنان (سخنی در نسبت دین و 
دمکراسی): سه فرهنگ, انتظارات 
دانشگاه از حسوزہ و از تاریخ 
بیاموزیم. 

در مقدمه انتقادی مترجمان 
liye‏ فهم جایگاہ اندیشگی 
سروش آمده است که تنها با فهم 
زمینه محلی و موضعی تلاشهای 
فکری سروش است که می‌توان به 
اهمیت Slee‏ انديشه وی پی برد. 
بر همین اساس مقدمه مترجمان به 
دو بسخش زمینه محلی (10081 
۶ و زمینه جھانی 
(Global Context)‏ تقسیم شده 
است. در این مقدمه به سابقة سنت 
روشسنفکری و نسقش و منزلت 
روشنفکران در ایران و کشورهای 
دیگری چون روسیه و فرانسه, که 
زادگاه مفهوم روشنفکری است. 
اشاره شده و تلاش شده است 


شود ولو اينکه معتقد باشیم ب سس 


لحاظ نظری خواست اکثریت مردم 
نادرست و غیرمشروع است. در این 
صورت وظیفه اقلیت دیندار این 
است که جامعه را از طریق 
فسعالیتهای فرهنگی با تعالیم 
اسسلامی آشننا کنند و بکوشند 
وجدان دینی و اتزام مردم را به 
آموزه‌ها و تعالیم دینی بازسازی 
کنند. تا دوباره اکثریت جامعه 
اسلام را انتخاب نمایند. می‌پندارم 
مردم را نمی توان با غل و زنجیر به 
زور به بهشت برد. معتقدم تعالیم 
اسلامی با راه حل اول منافات دارد 
و راھکار دوم را تجویز می‌کند. 


محسن کدیور 


برنامه GS‏ سروش در پرتو OFF‏ 
سنت و سابقه‌ای دیده شود در 
ادامه ضمن اشاره به سیر تحولائی 
که سروش بعد از پیروزی انقلاب تا 
امروز داشته است (از عضویت در 
شورای عالی انقلاب فرهنگی با 
حکم امام خمینی تا ممنوع‌التدریس 
شدن در دانشگاهها)» مسوقعیت 
فعلی سروش در جامعه ایران 
تشریح شده است. 

شاید مھمترین وجه جذابیت 
این GES‏ برای فارسی زبانان 
گفت‌وگوی منتشر نشده‌ای با 
سروش درباره زندگینامه فکری او 
باشد. در این گفت‌وگو. که در اصل 
به زبان فارسی بوده است؛ سروش 
به سیر تحصیلات رسمی و 
غیررسمی خود در ot!‏ 3 
انگلستان می‌پردازد و ضمن ان به 
تحولات مسعرفتی خود اشاره 
می‌کند: از نحوه علاقه‌مندی اش به 
مباحث ple‏ و دین می‌گوید. از 


چگونگی شروع مطالعه فلسفه 
اسلامی به توصیه مرحوم مطهری و 
از ورودش به حوزه فلسفه غرب از 
طریق کتاب اصول فلسفه و روش 
رثالیسم مرحوم طباطبایی. 

نحوه آشنابی با ما رکسیسم 3 
بحث تفسیر و هرمنوتیک» آشنایی 
با اندیشه‌های مهندس بازرگان و 
دکتر شریعتی» اشنایی با فلسفه علم 
و چگونگی شکل‌گیری نظریات 
دین‌شناسی او و نظریاتش در باب 
تنوع تفاسیر و معرفت دینی از دیگر 
موضوعاتی است که سروش در این 
گفت‌وگو بدانها پرداخته است. 

سروش ضمن روایت تاثر 
خسویش از مولوی و غسزالی به 
تقسیم‌بندی سه گانه عرفان غزالی» 
مولوی و حافظ می‌پردازد (هرچند 


1 
۵ آشنایی با سقراط. بل 
استراترن» على جوادزاده تهران: 
نشسر مرکز ۰۱۳۷۹ ۷۱ص ۴۸۰ 
تومان 
8 آسنایی با rtp sl‏ پل 
استراترن» شهرام حمزه‌ای, تهران: 


نشسر مسرکز ۹ء boy? Ae‏ ۴۸۰ 


تومان 

ا یسورگن هسابرماس: مایکل 
پیوزی احمد تدین, تھران: هرمس 
۸ ۱۷۲ ص. ۸۸۰ تومان 

۵ عقلانیت و آزادی (مقالاتی از 
ماکس وبر و دربارہٴ ماکس وبر)» 
ماکس‌وبں تالکرت پارسونز و 
بدالہ موقن واحمد تدین: تھران: 


هرمس ۱۳۷۹ء el Fe‏ ۹۸۰ تومان ۰ 


8 در احسوال و اندیشەھای 
هسانری کسرین, جلال آشتیانی و 
دیگران» تهران: هرمس ۱۳۷۹ء ۱۴۰ 
ص» ۷۶۰ تومان 

8 دریسای جسان dhe)‏ دوم)» 


در عارف خواندن حافظ درنگ 
می‌کند). وی عرفان این سه تن را به 
ترتیب عرفان زاهدانه» عرفان 
عاشقانه و عرفان خوشباشانه (یا 
تمتعی) می داند و اضافه می‌کند که 
متأسفانه نتوانسته است در فرهنگ 
ایرانی» عرفانی مبتنی بر قدرت با 
عرفان حماسی بیابد و معتقد است 
جای این نوع عرفان در فرهنگ و 
ادبیات ما خالی است. 
سوال از جایگاه واقعی دين در 
جامعه به گفته سروش, او را در. 
سالهای اخیر به خود مشغول کرده 
است. وی می‌گوید مهمترین آفتی 
که در سالهای بعد از انقلاب عارض 
دین شد این بود که دین در جامعه 
ما بسیار فربه, و حتی متورم شد. 
مدعیات بسیاری به نام دین مطرح 


شد و بارهای سنگینی بر شانه‌های 


دین نهاده سل سروش می‌گوید ۱ 


فروبگذارد و بەچنین تکالیف شاقی 
بپردازد. سروش حتی در مقايسة 
کار خودش با کار شریعتی به همین 
نکته اشاره می‌کند و می‌گوید او 
می‌خواست دین را فربه‌تر کند اما 
من می‌خواهم آن را oo.‏ 
سروش در این گفت‌وگر به 
بحث قلسفه سیاست نیز می‌پردازد: 


اسلامی در جامعهٌ ما فاقد نظریه 
است لذا در حوزه‌هایی مثل 
اقتصاد. سياست» حقوق بشر و 


غیرروشمند عمل می‌کند و ما در 
این زمینه نیازمند ساختن بنیانهای 


هلموت ریت مهرآفاق بایبوردی, 
تهران: الهدی ۰۱۳۷۹ ۵۰۱ ص» 
۰ تومان 

تا اشکال اصلی حکومت. برنارد 
کریک. فرهاد مشتاق صفت. تهران: 
انتشارات کتاب روز ۰۱۳۷۸ ۲۰۹ 
ص: ۶۰۰ تومان 

تک جسامعەشناسی قصیام 
امام حسین(ع) و سردم کسوفه. 
عمادالدین باقی» تهران: نشر نی 
۹ء AT‏ ص» ۶۰۰ تومان 

SLs ده پسسرسش از‎ OA 
جامعه‌شناسی. جوئل شارون:‎ 


منوچهر صبوری. تهران: نشرنی 


۹ء ص. ۲۰۰۰ تومان 

لھا انديشة ضربی و گفت‌وگوی 
تمدنها (مجموعه سخنرانی‌های 
همایش اکتبر ۰0۱۹۷۷ فربدون 
بدره‌ای؛ باقر پرهام» خسرو ناقد. 
تهران: فرزان روز ۰۱۳۷۹ ۲۹۹ ص» 
Yous‏ تومان 

۵ ایسرانی از نگاہ انیرانی 
(خلق و خوی ایرانیان از نگاه 
سیاحان). مهرداد جوانبخت. 
اصفهان: آسوزه ۱۳۷۹ء ۱۸۷ ص؛ 
۰ تومان 

cA‏ ده سال بعد (مجموعه 
Co Vs‏ گردآوری و ترجمه هرمز 
همایون‌پور تهران: فرزان روز 
۹ء ۱۴۹ ص» ۷۵۰ تومان 


6 منطق فرهنگی سرمایه‌داری 
مستأخر (مسقالاتی دربسارۂ 
a‏ مدرنیسم)» فردریک 
جیمسون و...» مجید محمدی: 
فرهنگ رجایی و فاطمه گیوه ler‏ 
تهران: هرمس ۰۱۳۷۹ ۲۰۰ ص. 
۰ تومان 

8 تسالکوت پارسونز پیتر 
همیلتون. احمد تدین, تهران: 
هرمس ۰۱۳۷۹ ۱۸۴ ص ۱۰۰۰ 
تومان 

۵ رمانس. جیلین بیر» سودابه 
دقیقی؛ تهران: نشر مرکز ۰۱۳۷۹ 
۶ ص. ۷۹۰ تومان 

متا راژه نامه شاهنامه. پرویز 
اتابکی» تهران: انتشارات فرزان روز 
۹ ۳۶۷ ص» ۱۸۰۰ تومان 

۵ آررده‌اند 0 (مجموعۂ 


داستانهای کھن ایرانی) ابوالفضل 


" قساضی, تهران: ۱۳۷۹ ۲۹۵ ص. 


۰ تومان 

لھا شبان بزرگ امید (بررسی 
زندگی و آار سیاوش کسرایی)؛ 
کامیار عابدی» تهران: کتاب نادر 
۹ ۱۹۷ ص» ۱۱۰۰ تومان 

8 ترنم غزل (بررسی زندگی و 
آثار سیفین بهبهانی): کامیار 
عابدی؛ تهران: کتاب نادر ۰۱۳۷۹ 
۵ ص. ۱۱۰۰ تومان 

8 جاق سرد Mel‏ فرانک 


سررش در پیشگفتاری که بر 
این کتاب نگاشته است» می‌گوید: 
مجموعه pale‏ بخشی از تلاشهای 
فکری مرا در خلال چهارده‌سال 
گذشته, در دوران پس از انقلاب 
اسلامی؛ نشان می‌دهد. گردآوری؛ 
ترجمه و توضیحات این مجموعه 
به انتخاب و تشخیص گردآورندگان 


ol .‏ بودہ و عرضه Ol‏ به خواست 


سیر تحول فکری مرا همپای 
تحولات اجتماعی ایران نشان دهد. 
سروش در این پیشگفتار ضمن 
تذکر ای بنکه ترجمه مقالات رابه 
دقت از نس ظ رگ ذرانده از 
گردآورندگان و مترجمان این 


مجموعه تشکر کرده است. 


مک‌کورت. گلی امسامی. تنهران: 
فرزان روز ۰۱۳۷۹ ۶۰۰ ص؛ ۳۰۰۰ 
تومان 

8 یسلدا و رهایی. مه کامه 
رحیم‌زاده؛ تهران: مهرنوش ۰۱۳۷۹ 
۰ ص. ۱۵۰۰ تومان 


ا سقایسه نسقش نخبگان در 


فرایند نوسازی ايران و ژاپن, ناهید 
مطیع؛ تهران: شرکت سهامی انتشار 
۸ ص,. ۱۳۰۰ تومان 

لٹا آسنایی با افسلاطون. پل 
استراترن. مسعود علیاء تهران: نشر 
مرکز ۱۳۷۹ء ۷۶ ص. ۴۸۰ تومان 


0 بر تیغه لبخند (زندگی و شعر 
اریش‌فرید)» خسرو ناقد. نھران: 
شهاب اقب ۱۳۷۹ ۱۷۲ ص؛ ٩۰۰‏ 
تومان 


کیان شماره ۵۲ 9 VO‏ 


گروه فشار در خرم‌آباد 
سخنرانی عبدالکريم سروش و 
محسن کذیور در هفتمین همایش 
سالانه اتحادیه انجمنهای اسلامی 
دانشگاههای سراسر کشور لغو شد. 
همایش سالانه دفتر تحکیم وحدت 
که قرار بود در خرم آباد برگزار 
شود از سوی گروه فشار به 
اغتشاش کشیده شد و خودروهای 
حامل_دانشجویان دفتر تحکیم 
وحدت در بروجرد با پرتاب سنگ 
و آجر مورد حمله قرار گرفت. 
ھمچنین فرودگاه خرم‌آباد 
صحنه درگیری بود. افراد معترض با 
تجمم در مقابل gle‏ اصلی 
فرودگاه مانع خروج دکتر سروش و 
js‏ شتا له Seals ayy heal‏ 
فرودگاه را در اختیار گرفتند. به 
نماز خانه که سروش و کدیور در 
آنجا حبس شله بودند. حمله 
کردند. 
بعد از ساعتها با دخسالت 
نیروی انتظامی سروش و کدیور به 
تهران بازگشتند. در این درگیریها 
معاون ماس teh‏ شتا شازی 
lw J‏ محمد رضایی که جانباز 
۰ درصسد است در نسرودگاه 
مصدوم شد و فرمانداری > able‏ 
تجمم این افراد را غیرقانونی اعلام 
کرد. 


دنباله این حوادث به نقاط . 


دیگر هم کشیده شد. گروههای 
فشار به مینی‌بوس دانشگاه علامه 
طباطبایی در شهر الشتر حمله 
کردند و دانشجویان را ناتک و 
چوب مجروح کردند. آنها همچنین 
به اتوبوس حامل دانشجویان دختر 
دانشگاه مشهد هجوم آوردند. 


۶۴ کیان شماره ۵۳ 


سه تن از دانشجویان دانشگاه 
شهید بهشتی و سه نفر از اعضای 
شورای مرکزی انجمن اسلامی 
دانشجویان یاسوج پس از ربوده 
شدن توسط نیروهای گروه فشار و 
بازداشت چند ساعته در حالی که 
به شلات مجروح شده بودند» 
اطراف خر able‏ رها شدند. 
دفتر تحکیم وحدت با صدور 
بیانیه‌ای اقدامات گروههای فشار را 
در جلوگیری از حضور مسحسن 
کدیور و عنبدالکريم سروش در 
اردوی oy SUL‏ در خرمآباد 
محکوم کرد. 
عبدالکريم سروش و محسن IRIS‏ 
خبر روزنامه کیهان (۹/۴/۲۵ را 
مہنی بر اینکه سازمان دیدهبان 
حقوق بشر به آنان کمک مالی اعطا 
کرده است. رد کردند. 
در حبر مذکور آمده است: 
کمک مالی این سازمان که زیر نفوذ 
شسدید آمریکایی‌هاست. در سال 
۰ به ۲۳ نویسنده در جهان 
تعلق گرفته که نام سروش و کدیور 
در dle‏ انان قرار دارد. 
سسروش در این زمینه گفت: 
سازمان دیده‌بان حقوق بشر هر 
ساله شماری از کسانی را که در 
کشور خود مورد آزار قرار گرفته یا 
نحت تعقیب سیاسی هستند نامزد 
دریافت جایزه می‌کند. اما UT‏ نامزد 
جایزہ شدن با گرفتن پول یکی 
است؟ وی افزود که در انتظار اقدام 
جدی مدعی‌العموم است تا ببیند 
Li‏ در این مورد اقدامی خواهد 
کرد؟ 
کدیور هم با تکذیب این 


مطلب گفت که از روزنامه کیهان به 
مراجع قانونی شکایت خواهد کرد. 
کیهان در مسیر دامن زدن به 
این خبر كذب» در سرمقاله 
۷ می‌نویسد: عبدالکريم 
سروش هنگامی که در لندن به 
تحصیل فلسفهة علم مشغول بود؛ 
بارها با استادش کارل پوپر به کافه 
مرت وبا کار Ge‏ 
می خوردند و همواره حساب را 
سروش می‌پرداخت بجز یکبار که 
صورت حساب را پوپر پرداعت و 
پس از آن همواره از این بابت بر سر 
شاگردش منت می‌نهاد و آن‌را به رخ 
او می‌کشید(...) این لیبرال‌های 
بی‌صفت وقتی یک ارزن پول به 
کسی می‌دهند صد خرمن دنائت و 
لثامت چاشنی Ol‏ می‌کنند. 
دکتر سروش در پاسخ به کیهان 
نامه‌ای نوشت که بخشی از آن 
چنين است: دروغ دیسرو ز کیهان 
(۷ بسیار خواندنی و 
شسنیدنی بود و نشان میداد که 
فرائت فاشیستی از دین سخت از 
نفس افتاده است و این تهیدستان 
از ادی‌ستیز استعداد راست گفتن 
که هیچ» استعداد دروغ‌بافی زیرکانه 
را هم از دست داده‌اند و این شیوه 
را که در مکتب استادان اعظم خود 
آموخته بودند پاک از یاد برده‌اند. 
(..) به اطلاع آن دروغ‌سازان 
زنجیرباف می‌رسانم که من در تمام 
مدت تحصیل هفت ساله‌ام در لندن 
هتا سفانه نه از نزدیک نه از دور به 
رژیت و ملاقات فیلسوف بزرگ 
کارل پوپر نایل نیامدم و توفیق رفتن 
به کلاسهای او را پیدا نکردم» چرا 
که وی سالها قبل از ورود من به 


انگلستان بازنش. 
خانه‌ای بیرون از لشدن زندگی 
می‌کرد؛ با این وصف چگونه 
می‌توانستم با وی بارها بنشینم و 
چای و قهوه بخورم و مذاکرات 
صهیوني oo‏ داشته باشم؟ و یک در 
مسیان صسورتحساب را بپردازم و 


مه شه بود و در 


سروش در ادامه نامه درباره 
نامزد جایزه شدن از سوی مو سسه 
آمریکایی می‌نویسد: باری نه نامزد 
جایزہ شدن از سوی یک موّ سسه 
امریکایی عقلاً و شرعاً قبیح و جرم 
است و نه گرفتن آن جایزه. عمده؛ 
مسصرف نسیکوی آن است» نیت 
دهندگان هر چه باشد. هم مهدی 
گلشنی (که از انضار و اعوان 
کیهانیان است) از مسؤ سسه‌ای 
امریکایی جایزه گرفت و کیهان آن 
را چند سال پیش با افتخار در بوق 
و کرنا کرد و هم امامین همامین 
حسن و حسین از معاویه صله و 
جسایزه گسرفتند و به مسصرف 
رساندند. آن که قبیح و جرم است 
این است که مالیات این مردم فقیر 
را بگیرند و بنه جمعی درندگان 
دانش ستیز بدهند تا روز روشن و 
شب تاریک بر سر دانشجویان 
مظلوم بستازند و چشمشان را 
درآورند و جانشان را بستانند. 
تبرئه متهمان کوی دانشگاه 
شعبه هفتم دادگاه نظامی یک تھران 
سه روز پس از سالگرد واقعه کوی» 
حکم متهمان این پرونده را اعلام 
کرد. 

فرهاد نظری و ۱۹ نفر از 
پرسنل نیروی انتظامی در پی اعلام 
شکایت دانشجویان دانشگاه تهران 


شدند. نظري و سایر متهمان متهم 
بودند که در Ob pe‏ حوادث کوی 
دانشگاه در روزهای ۱۷ و ۱۸ تیرماہ 
۸ با ورود به کوی دانشگاه به 
ضرب و شتم دانشجویان و تخریب 
ام‌وال آنسان و ابوال دانشگاه 
پرداخته‌اند. کلیه متهمان بجر دو 
تخریب تبرثه شدند. 
دسستور به دو سال حبس و 
اروجعلی ببرزاده به اتهام سرقت 
مساشین ریش‌تسراش با احتساب 
دوران بازداشت به ٩۱‏ روز حبس و 
یک میلیون ریال جزای نقدی 
محکوم شد۔ 

در همین زمینه تشکسلهای 
دانشجویی به حکم کوی دانشگاه 
اعتراض و بیانیه‌هایی صادر کردند. 


مناظره با مصباح؟ 
عطاءالله مهاجرانی» وزير فرهنگ و 
ارشاد اسلامی در نامه‌ای خطاب به 
آیت‌الله مصباح یزدی بار دیگر 

برای مناظره با وی اعلام آسادگی 
کرد. 

در بخشی از نامه چنین آمسده: 
نمی‌دانم از مضباح سخن و سلوک 
جنابعالی چرا همواره بهره اینجانب 
تاریکی و تهمت است؟ 

متواضعانه خدمت شما عرض 
می‌کنم که اینجانب برای مناظره با 
حضرتعالی هیچ شرط و شروطی 
ندارم» طفره هم نمی‌روم! چند روز 
پیش رهبران مذهبی ادیان اسمانی 
و غسیر آسمانی در نیویورک جمع 
شدند و با هم سخن گفتند. چرا در 
جمهوری اسلامی فضا و فرصت 
سخن گفتن دو جانبه با چندجانبه 
فراهم نشود؟ سخنگویی بر اساس 
و به عنوان متکلم وحده گرهی را 
نمی‌گشاید. 

دریغم آمد که برای استحضار 
جنابعالی و نیز برای اطلاع جوانان 
عزیز جست‌وجوگرمان فرازی از 
خاطرات شخصیت عزیز و گرانقدر 
روزگار ماء نلسون ماندلا را از AS‏ 
خاطرات او که با عنوان «راه دشوار 


آز ادی» به فسارسی ترجمه ده 


است نقل نکنم تا ببینید شیوه رفتار 
یک قبیله در دهه‌های نخست قرن 


بیستم چگونه بوده و شیوه رفتار ما 
چگونه است: 

سن جلسات قبیله راک به 
طور منظم در مکهکزونی تشکیل 
می‌شده زیر نظر داشتم و از انها 


چیز ياد می‌گرفتم... همه مردم تمبو . 


برای شرکت در این جلسات آزاد 
بودند و تعداد زیادی از آنها پای 
پیادہ یا با اسب به محل جلسات 
می‌آمدند... هر کسی که می‌خواست 
حرف بزند اجازه اظهارنظر داشت. 
در آنجا دموکراسی به ناب‌ترین 
صورت ممکن pol‏ بود. در. آن 
Jal!‏ مسن از خشسم و رک‌گویی 
موجود در لحن افرادی که از رییس 
بزرگ انتقاد می‌کردند» حيرت 
می‌کردم. او از نیش منتقدان در امان 
نسبود و در واقسع هدف اصلى 
انتقادها قرار داشت. اما رییس 
بزرگ» هر قدر هم که اتهامات وارد 
به او سخت بود» فقط به آن گوش 
مسی‌داد و بدون دفاع از خود 
هیچ‌گونه هیجان و احساسات GAs‏ 
از خود بروز نمی داد 

دریغ است که در قبیله تمبو در 
افریقای جنوبی در هفتاد سال پیش 
که ماندلا" شاهد بوده بنا بر اقناع 
جمع باشد و در دوران مابنابر 
اسکات جمع! 

جنابعالی مثل رییس بزرگ 
قبیله تمبو اجازه دهید اینجانب هم 
پاسخگوی اشکالات شما باشم و 
هم در یک فضای آرام و راحت 
توضیح دهم که چرابه تعبیر شما 
جوانان از دین و call‏ می‌گریزند و 
ارزشها آسیب دیده است. 


روزنامه‌نگاران 

ان‌جمن صسنفی روزن‌امه‌نگاران 
خواهان توقف توقیف زنجیره‌ای 
مسطبوعات شد و بیانیه‌ای صادر 
کرد. در بخشی از این بیانیه به این 
نکته اشاره شده است که با وسعت 
یافتن دامنه توقیف مطبوعات و 
عندم پاسخگویی قوه قضاییه به 
سزالات مطروحه پیرامون آن. 
استقلال حرفه‌ای و امنیت شة 

روزن‌امه‌نگاران ۔ حصوصاً در 
مسطبوعات مسستقل - دستخوش 
Cowl‏ جدی گردیده است. انجمن 
صنفی روزنامه‌نگاران ایران ضمن 


هشدار نسبت به عواقب سوء ناشی 
از ایسن اقدامات» مجدداً ASG‏ 
مسی‌کند کسه توقیف نشریات و 
برخورد شدید و غلیظ با اصحاب 
قلم» زیبندۂ نظام جمهوری اسلامی 


یی 


توقیف توانا 

هنفته‌نامه توالا طبق دستور 
مسرتضوی» رئیس شعبه ۱۴۱۰ 
دادگاه عمومی تهران با استناد به 
بند ۵ اصل ۱۵۶ قانون اساسی و نیز 
مواد ۱۲ و ۱۳ فسانون اقدامات 

در Gal‏ زمینه ایرج رستگاں 
مدیرمسئول و سردبیر هفته‌نامه 
کاریکاتور توانا گفت: این توقیف در 
حالی صورت می‌گیرد که حتی در 
زمینه چاپ کاریکاتور اخطار مم 
دریافت نکرده‌ايم. : 


توقیف بهار 
سعید پورعزیزی» مدیرمسئول بهار 
با حضور در مجتمع قضابی ویژه 
کارکنان دولت از سوی قاضی 


دادگاه تحت بازجویی قرار گرفت و ˆ 


تفهیم اتهام شد. 

روزنامه بهار با حکم شعبه 
۸ دادگاه عمومی تهران ۱۸ 
مرداد ۱۳۷۹ توقیف شد. 


توقیف گوناگون 

هفته‌نام هگوناگون توقیف شد. ایئن 
هفته‌نامه به مدیرمسئولی فاطمه 
فرهمندپور به استناد بند ج ماده ۷و 
تبصره ۳ ماده ۸ قانون مطبوعات 
جدید از سوی شعبه ۱۴۱۰ دادگاه 
عمومی تهران از ادامه انتشار باز 
ماند. 

در اطلاعیه روابط عمومی 
دادگس‌تری چسنین آمسده است: 
شکایت احير مدعی‌العموم عليه 
مدیرمسٹول این هفته‌نامه و مفاد 
فنرهمندپور و وکیل‌مدانم وی 
حکایت از آن دارد که گردانندگان 
روزنامه‌های لغو امتیاز obo‏ جامعه. 
توس نشاط 3 روزنامه توقیف شده 
عص رآزادگان طی قر اردادی امتیاز 
چاپ مطالب مورد نظر خود در 
اختیار گرفته‌اند. 


حکم آزاد 
هیأت منصفه مطبوعات محمدرضا 
یزدان‌پناه فدایی» مدیرمسئول 
روزنام هآزاد را در پنج مورد اتهامی 
با اکثریت ارا مجرم شناخت اما وی 


را تخفیف دانسشت. 
حکم پرونده روزنام هآزاد 
توقیف ۵ ماهه این روزنامه است که 
سه زودی Lh ale‏ چون 
حدود ۴ ماه از توقیف آن می‌گذرد. 


حکم آریا 

Cle‏ منصفه مطبوعات gl‏ خود 
رادرباره مسحمدرضا زهسدی» 
مدیرمسئول روزنامه/ریا صادر 
کرد. 

طبق حکم شعبة ۱۴۰۸ دادگاه 
ویژه کارکنان دولت» صارمی قاضی" 
دادگاه مدیرمسئول ری را به ۴ ماه 
حبس تعزیری» مسحرومیت از 
فعالیت مطبوعاتی و لغو امتیاز و 
پرداخت جزای نقدی محکوم کرد. 


۵ سال زندان باقی 
۵سال شد 
عمادالدین باقی نویسنده و عضو 
شورای سردبیری روزنامه لغو 
استیاز شسده فتح از سوی شعبه 
۰ دادگاه عمومی تهران به پنج 
سال و نیم حبس تعزیری محکوم 

شد. 

عمادالدین باقی به دنبال هفت 
جلسه محاکمه که از ۱۲"اردیبهشت 
ماه امسال در شعبه ۱۳۹۰ دادگاه 
عمومی تهران آغاز شد در جلسه 
ششم در نهم خرداد ماه از سوی 
رئیس دادگاه با فرار بازداشت 
وکیل‌مدافم باقی گفت: طی مدت 
قانونی ۲۰ روز پس از ابلاغ Sly‏ 
نسبت بے رای صادره از سوی 
۰ دادگاه عمومی تهران 
اعتراض خواهم کرد و خواستار 
رسسیدگی در ol. Salo‏ تجدیدنظر 
استان تسهران مسی‌شوم. به گفته 
حاثری» اتهامات موکل وی اهانت 
اکاذیب به قصد تشویش اذھان 
عمومی. تهمت و افترا و توهین و 


کیان شماره @or‏ ۷۷ 


اهانت بوده است. 

این حکم که ۱۳۷۹/۴/۲۸ ابلاغ 
شد در تاریخ ۷۹/۵/۱۷ به ۷/۵ 
سال زندان تغییر یافت. 


بازداشت یوسفی اشکوری 
حسن پسوسفیاشکوری پس از 
بازگشت از برلین با حکم دادگاه 
ویژه روحانیت بازداشت و روانه 
زندان آوین شد. 
محمدایراهیم نکونام دادستان 
دادگاه ویژه روحانیت تهران گفت: 
پس از تکمیل تحقیقات مقدماتی, 
محاکمه اشکوری در دادگاه ویژه 
روحانیت آغساز می‌شود. وی 
اتهامات اشکوری را با توجه به 
. مسائل مطرح شده در کنفرانس 
برلین: اقدام عليه امنیت کشور افترا 
و توهین به مسئولان نظام از طریق 
نشر مقالاتی در برخی روزنامه‌های 
داخلی و خارجی» تبلیغ عليه نظام 
اهانت و انکار مقدسات مسلم دین 
مبین اسلام و زیر سوال بردن برخی 
احکام قطعی و مسلم دين اسلام و 
هسمچنین اعمال خسلاف شئون 
روحانیت عنوان کرد. 


بازداشت بهنود 
مسعود بسهنود: نسویسنده و 
روزنامه‌نگار پس از هفت ساعت 
بازجویی و تفهیم اتهام راهی اوین 
شد. 
وی که در پی ۸۵ مورد شکایت 
مذعی‌العموم به شعبه ۱۴۱۰ دادگاه 
کارکنان دولت فر اخوانده شده بود 
با صدور قرار بازداشت موقت به 
زندان انتقال یافت. 


بازداشت زیدآبادی 


احمد زیدآبادی» سویسنده و 
روزنامه‌نگار + به اتسهام جرایم 
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ile yb‏ تسوسط مأموران 
بازداشت شد و برای بازجویی و 
تفهیم اتهام به دادگاه ویژه کارکنان 
دولت انتقال یافت. 

وی پس از سے سساعت 
بازجویی و پاسخ به سزالهای 
قاضی به صورت کتبی بنابر حکم 
جلب صادره توسط مرتضوی. 
روانه زندان اوین شد. 


بازداشت نبوی 


سیدابراهميم نبوی» روزنامه‌نگار و 
نویسنده ستون طنز روزنامه توقیف 
شده عص رآزادگان روانه اوین شد. 

وی پس از پاسخگویی به 
اتهامات خود از سوی مرتضوی به 
جرم Lal‏ و توهین با قرار بازداشت 
موقت به اوین منتقل پا 


بازداشت قوچانی 
قسرار بازداشت موقت محمد 
قوچانی» روزنامه‌نگار توسط رئیس 


شعبه ۱۴۱۳ دادگاه عمومی تهران 
صادر شد. 

وی پس از مراجعه به دادگاه و 
تفهیم اتهام با ۱۷ شکایت به دلیل 
نوشتن یادداشتهایی در روزننامه 
عص رآزادگان راهی زندان اوین شد. 

شایان ذکر است"قوچانی قلم 
بلورین هفتمین جشنواره مطبوعات 
را به خود اختصاص داده بود. 


بازداشت و آزادی 
تقی رخمانی 
el‏ رحمانی» نسویسنده و 
روزنامه‌نگار به ol Salo‏ انسقلاب 
احضار و روانه زندان شد. 
وی از سوی دادگ‌اه انقلاب 
متهم است که هنگام سخنرانی در 
جسمع_دانشجویان دانشگاه علرم 
پزشکی شهرکرد به مقامهای 
بلندپایه کشور اهانت کرده است. 
رحمانی» پس از مسدتی با 
پرداخت وئیفه ۳۰ میلیون ریالی 


آزا 


سحایی آزاد شد ` 

عزت الله سحابیء مدير مسئول 
نشریه ایران فرہاء با حکنم قاضی 
مقدسی آزاد شد. سحابی که پس از 
شرکت در کنفرانس برلین از سوی 
دادگاه انقلاب بازداشت شده بود. با 
افسزایش قرار وثیقه ۴۰۰ میلیون 
ریالی به ۵۰۰ میلیون ریال از اویین 
ازاد شد. 


آزادی کدیور 

محسن کدیور پس از تحمل یک 
سال و نیم حبس ۲۶ تیر ماه از 
زندان اوین آزاد شد. 

براساس oh‏ دادگاه مدت 
بسازداشت کسدیور جسزء دوره 
محکومیت وی محاسبه شد. کدیور 
گسفت به دستور دادستان ویژه 
روحانیت» تسویه حساب با وی از 
سوی زندان به زمان دیگری موکول 
شد و احتمال دارد کیفر خواستی 
جدید عليه وی طرح شود. 


نقاضای ملاقات با اکیر کنجی 
انجمن صنفی روزنامه‌نگاران ایبران 
در نامه سرگشاده‌ای به رئنیس قوه 
قضاییه خواستار ملاقات با اکبر 
گنجی شد. در این نامه آمده است: 
نامه‌های پی‌درپی همکارمان GUT‏ 


اکبر گنجی از زندان برای آن مقام 
محترم و پاسخهای متعارض پس از 
ان از cy‏ نهادهای قضایی باعث 
نگرانی اعضای صنف تسبت به 
وضعیت آقای گنجی در زندان 
گردیده است. آقای گنجی در حالی 
این نامه‌ها را می نویسد و به TIE‏ 
از زندان ارسال می‌کند که بر آثار 
نساشی از آن AST‏ است. لیکن 
پاسخهای تهدیدآنیز و شدید و 
غلیظ پس از ان ضمن انکسه 
نگرانیهای عمومی را نسبت به 
وضعیت وی برطرف نمی‌سازد در 
مواردی بر دامنة ان افزوده است. 

انجمن صنفی روزنامه‌نگاران 
از آن مقام محترم تقاضا دارد که 
دستور ملاقات حضوری نمایندگان 
این انجمن را با آقای گنجی صادر 
فرمایید. ۱ 


بیانیه انجمن دفاع از 
آزادی مطبوعات 
انجمن دفاع از آزادی مطبوعات با 


صدور بیانیه‌ای خواستار تصویب 
اصلاحیه قانون مطبوعات شد. 
در این بیانیه چنین آمده است: 
مجلس شورای اسلامی در 
تدارک قانون مطبوعات است. لذا 
شایسته است نمایندگان محترم 
مجلس شورای اسلامی در اننجام 
وظایف و انتظارات موکلان خود 
عنایات جدی مبذول کنند و جز به 
آنچه به مصلحت کشور و جمهور 
مردم است توجه نکنند. جبران 
ضرر و.زیان .مطبوعاتی که قبل از 
تشکیل دادگاه تعطیل شده‌اند و 
تأمين مسخارج جاری دفاتر 
روزنامه‌ها و پرسنل تا هنگام Gh‏ 
دادگاه مورد دیگری است که توجه 
بدان ضروری است؛ تسوجه به 
روزنامه‌نگاران شسجاعی که در 
جهت افشای فسادهای پنهان 
تلاش داشته‌اند و به زندان افکنده 
شده‌اند از موارد دیگر است که باید 
هیأت تحقیق و تفحص مجلس 
بجد بدان بپردازد. امیدواریم با 
تلاش نمایندگان محترم مجلس 
شورای اسلامی و همراهی آحاد 
مسخولین کشور و حمایت مردم 
آزادیهای مطبوعات در جایگاه 
ells‏ خویش قرار گرد 
توقف طرح اصلاح قانون 
مطیوعات 
طرح اصلاح قانون cam‏ 
به دستور مقام رهبری از دستور کار 
مجلس خارج شد. این طرح که قرار 
بود به عنوان نخستین گام اقدامات 
اصسلاحطلبانه مسجلس ششسم 
تصویب شود با نامه‌ای از مقام 
رهبری و تصمیم مهدی کروبی فعلا 
مسکوت ماند. 
در ابتدا رئیس مجلس از قرائت 
نامه خودداری کرد که اعتراض و 
واکنش نمایندگان و جنجال در 
صحن مجلس را درپی داشت. با 
ادامه یافتن بحثها و مخالفتھا نامه 
مسذکور را یکی از مسنشیهای 
هیات‌رئیسه خواند. متن نامه به این 
شرح است: 
بسم الله الرحمن الرحیم _ 
جناب حجت‌الاسلام اقای 
کروبی ریساست محترم مجلس 
ورای انلامو pe‏ 
نمایندگان محترم 
با سلام و تحیات 


مطبوعات کشور سازنده افکار 
عمومی و جهت‌دهنده همت و 
اراده مردمند. اگر دشمنان اسلام و 
انقلاب و نظام اسلامی مطبوعات 
را در دست گسیرند یسا در آن نفوذ 
کنند. خطر بزرگی امنیت» وحدت و 
ole!‏ مردم را تهدید خواهد کرد و 
ایسنجانب سکوت خود و دیگر 
دست‌اندرکاران را در این اسر 
حیاتی جایز نمی‌دانم. 

قانون کنونی تا حدودی 


توانسته است ماتع بروز این آفت: 


بزرگ شود و تفسیر آن و امثال. آنچه 
در کمیسیون مجلس پیش‌بینی شده 
مشروع و به مصلحت کشور و نظام 
لہا 


سیدعلی خامنه‌ای 


انتخابات انجمن صنفی 
روزنامەنگاران 

انتخابات ھیات مدیرہ و بازرسان 
انجمن صنفی روزنامه‌نگاران ایران 
برگزار شد. ۱ 

این انتخابات با حضور بیش از 
نیمی از اعضای انجمن برگزار شد 
و هیات مدیرہ از میان ۳۵ نامز و 
بازرسان از ole‏ ۱۴ نامزد انتخاب 
شدند. اعضای el‏ هیات مدیره 
عبارتند از: احمد بورقانی» عباس 


عبدی» علیرضا رجایی» مسحسن 
آرمین؛ رجبعلی مزروعی» کریم 
ارغنده‌پور و حمیرا حسینی یگانه. 
احمد زیسدابادی» بدرالسادات 
مفیدی و کسری نوری هم به‌عنوان 
اعضای علی‌البدل انتخاب شدند. 


روز خبرنگار 

مسراسسم تسقدیر از خسبرنگاران و 
روزنامه‌نگاران به مناسبت «روز 
خبرنگار» با حضور جمع کثیری از 
روزنامه‌نگاران کشور و چهره‌های 
برجسته سیاسی و فرهنگی در 
انجمن صنفی روزنامه‌نگاران با 
تسجلیلی از روزن‌امه‌نگاران ایسران 
برگزار شسد. رجبعلی مزروعی» 
رئیس انجمن صنفی روزنامه‌نگاران 
و خسبرنگاران گفت: سسالی که 

ذشت» سال سخت و دشواری 
برای خبرنگاران و روزنامەنگاران 
بود و خوشحاليم که با وجود همه 
مشکلات و سختیها این روز (روز 
خبرنگار) پذیرفته و نهادینه شده و 


حتی کسانی که ظاهراً با خبرنگاری 
حرفه‌ای میانه‌ای. ندارند از آن 
استقبال کردند. 


برگزیدگان جشنواره 
cle gules‏ 

ole‏ داوران جشنواره مطبوعات 
طی مراسمی برگزیدگان هفتمین 
جشنوارہ مطبوعات را معرفی کرد. 

این مراسم با حضور عطاالله 
مهاجرانی» وزیئر فرهنگ و ارشاد 
اسلامی» احمد مسجد جامعی» 
قسائممقام وزیر alt yl‏ شهیدی 
معاون مطبوعاتی و اصحاب 
مطبوعات برگزار شد. 

در این مراسم پس از سخنرانی 
رجبعلی مزروعی» رئیس انجمن 
صنفی روزنامه‌نگاران a!‏ دکتر 
فرقانی به قرائت ole Gly‏ 


۱ داوران جشنواره پرداخت و جوایز 


برگزیدگان اهدا شد. 

شایان ذکر است که جایزه 
رتسبه اول گرافیک و رتبه دوم 
صفح ‌آرایسی بے کوروش 
پارسانژاد طسراح و گرافیست 
محله OLS‏ اهدا شد. 


نمایشگاه گرافیک 
نمایشگاهی از آثار گرافیک کوروش 
پارسانژاد در خانه سوره برپا شد. 
دراین نمایشگاہ که از ٠١‏ تا 
۷ مرداد برگزار شد. صفحه‌آرایی. 
طرح روی جلد و تصویرسازی 
نشریەکمان در معرض دید قرار 


گرفت. 


انتشار نافه 
ماهنامة uli‏ به جمع نشریات ادبی 
فرهنگی هنری کشور پیوشت. 
در این شماره GES ob‏ چون 
So‏ محمدعلی اسلامی ندوشن, 
رضا جولایی. محسن فرجی. مدیا 
کاشیگر» منوچهر آتشی. ژاله 
شادی‌طلب و... حضور دارند. 
کسیان ورود سافه را به صرصه 
سطبوعا تگراسی داشته برای 
گسردانسندگان آ نآرزوی موفقفیت 
می‌کند. 


غروب بامداد 
دوم مرداد ماه ۹ پس از تحمل 


مدتها بیماری بدرود حیات گفت. 
احمد شاملو متولد ۱۳۰۴ در 
اوان جوانی تحصیلات مدرسه‌ای 
را ترک کرد. وی ابتدا کارخود را با 
سرودن اشعار رمانتیک شروع کرد و 
سپس به سرودن اشعار اجتماعی 
روی آورد. شاملو مدتی از شیوه 
نیمایی پیروی کرد و سپس به سبک 
شسخصی خود ۔ شعر سپید یا 
شاملویی ۔ دست یافت. 
وی از دهه چسهل تاکسنون 
بر جسته‌ترین شاعر pole‏ ایران به 
حساب می‌آید. شخصیت ادببی او 
bis‏ به شعر و شاعری خلاصه 
نمی‌شود. ترجمه شعر و داستان» 
سرودن شعر برای کودکان» تضحیح 
متونی از قبیل دیوان حافظ نوشتن 
dls‏ سردبیری مجلات ادبی و 
isl‏ فرهنگ بزرگ عامیانه به نام 
کتاب کوچه از جمله فعالیتهای 
فرهنگی اوست. وی دوبار نیز 
کاندید جایزۂ توبل ادبی بوده است. 
کارنامه شعری او عبارت است 
از : عسرئیه‌های خاک؛ فسطعنامی 
آمنھا و احساس, هوای تازه باغ 
یه لحظه‌ها و مسمیش .آیدا در 
آیسنه | Mas‏ درخت و حنجر و 
خاطره!. ققنتوس در باران» شکفتن 
در مه اب راهیم د رآتش» دشے در 
دیس ترانه‌های کوچک ریت . 
مجموعه اشعاں مدای بی‌صله در 


آستانه. حدیث بی‌قراری ماهان. 


یحیی مهدوی درگذشت 
دک care‏ مهد ری بنانگذار گروه 
فلسفه دانشگاه تهران بدرود حیات 
دکتر مھدوی متولد سال ۱۲۸۷ 
بود و دوره‌های Sle‏ فلسفه را در 
پاریس, استراسبورگ و مونپلیه 
گذراند. ایشان علاوہ بر تألیف» 
چندین کتاب از اندیشمندان بزرگ 
جبهان را ترجمه کرده است. از 
جمله رساله در لوم انسائی از 
جرج بارکلی. تاریخ فسلسنه قسرون 
وسطی و دوره تجدد از امیل برهیه, 
بحث در مابعد/لطبیعه از ژان ily‏ 
شناخت روش علوم از فسلیسین 
شاله. 
کیان درگذشت احمد شاملو و 
دکتر مهدوی را به خانواده ایشان 
و اهل فرهنگ تسلیت می‌گوید. 
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